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هده دراسة لشاب شيخ: فيها من روح الشباب وحماسه: وفيها من قدرة 
الشياب على المفامرة والمخاطرة. وفيها أيضا من حكمة الشيوخ ورصانتهم: 
وفيها عن قدرتهم على انتأمل وإمعان النظر.. 

ولعلي أحسد سيد إسماعيل" على ارتياده هذا الموضوع الذي يحتاج إلى 
أولي العزم من الباحثين والمفكرين انذين أفنوا عمرهم في الاستقراء 
والاستقصاء: وفي البحث والتأمل.. 

أحسده لأنني اتذكر -وكنت أصغر سنا منه يقليل آنذاك- عتدما اخترت 
موضوعا للتسجيل لدرجة الدكتوراه مشابها في طبيمته للموضوع الذي غامر 
'سيد' بالخوض فيه. حيئئذ ذهبت إنى أستاذئي المرحومة الأستاذة الدكتورة 
سهير القلماوي؛ أعرض الأمر عليها لتشير علي بها تراه: قبل أن أقوم بعرضه 
على أستاذي المرحوم الدكتور عبد الحميد يونس الذي كنث أدرس معه. 

تركتني استاذتي اتحدث عن الموضوع متحمسا له بالطبع. وظلت تنظر إلئْ 
نظرة الأم الحانية -وقد كانت أستادة وأما- وما أن انتهيت؛ إذا بها -رحمها 
الله- تقول لى, والنظرة الحانية نزداد تدفقا وتأتها؛ 





يا أحمد ..يا إبني .. هذا موضوع تختم به حياتك العلمية', 
فتوقفت عن التفكير في الموضوع.. لكنني خطللت طوال تلك السنوات أفكر 
فيه واقرأ. وأجمع مادة. وأحلم بإنجازه.. وريما حققت ذلك يوما .. المشكلة أن 


الانسان لا يعرف متى يتبفي عليه أن يختم حياته..!1 

يقول 'سيد إسماعيل' إن هذه الدراسة عن الآخر شي الثقافة الشعبية"' - 
اتمعريية بالطبع- تسعى إلى إجراء حوار حقيقي مع الجماعة الشعبية يقرض 
الكشف عمن تعتبره آخر بالنسبة لها. وكيفية تشكله وأسباب ذلك . وهو في 
تحديده تلصفة الشعبية يرى أن 'الإطار الموحد من الفكر والسلوك؛ والثقافة 
الموروثة هو الشرط الأساسي لإطلاق صفة الشعبية على جماعة ما". 

إنه يدخل -في الحقيقة- بذلك مياشرة إلى عقل الجماعة أو المجتمع ليرى 
كيف ترى الجماعة نفسها؛ وكيف ترى غيرها؟! كيف تميز هويتها؟! وكيف تميز 
هوية اتجماعة الأخرى, عدركا أن أي جماعة إنما تعتسد في تعريقها نهويتها 
ورؤيتها لذائها على هوية الآخرين, كما أنها تتحقق من خلال انعكاس الهوية 
الأخرى عليها. وتأثرها بها؛ وتأثيرها فيها. 

وهو عندما يدخل -كما ذكرنا- مباشرة إلى عقل الجماعة أو المجتمع إنما 
يعني بهذا انمقل الإطار الفكري السائد, والقيم وأنماط السلوك, التي تتيناها 
الجماعة أو المجتمع؛ وانثي تشكل هذا الإطار. الذكري من ناحية. ثم تعود نتتأثر 
به من ناحية أخرى. 

وعلى ذلك لا يصبح هذا العقل أمرا موروثا ناشثا عن جوهر لا يتغير: 
تحدده الغريزة: أو بنية ثابتة تصوغها النظرة. وتستعصي على التحول أو 
التغير؛ وإنما هو في حقيقته حصيلة مجموعة كبيرة عن العوامل الاجتماعية: 
والثقافية: والسياسية. والاقتصادية: تتبلور. في النهاية كي تعطي ملامح عاعة 
يصح الاعتماد عليها عند التحليل والتعميم. 

سيد إسماعيل متنبه إلى حد كبير إلى أن الخبرات المشتركة التي 
يحصلها الإنسان. ومن ثم الجماعة تكوّن في النهاية بنية تصوغ رؤية الإنسان 
ننفسهء الجماعة لذاتها؛ وللكون والحاجات والعلاقات الإنسانية من ناحية: كما 
تشكل أيضا في الوقت ذاته- مرجما للشفسير. ودليلا للسلوك. وإطاراً 
للانتماء.. بمعنى أنها هى التي نكون وعيا اجتماعيا تقافيا ديناميا. يمكن 
تسميته مجازا بعقل الجماعة أو المجتمع, 
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إن هذه الدراسة محاونة لفهم الآخر.. أو نفهم الذات: إن شئنا الدقة في 
التفيير: 

هذا الآخر الذي تحاول الدراسة فهم».. هو نقيضي. وشرط وجودي أو 
العكس.. وهذا الآخر في حائتنا قد يكون شريكا أو غريبا.. وقد يكون صديتقا 
وقد يكون عدوا .. وهذه الثنائية قد تخفت حدتهأ أو تزداد. وقد تبدو ظاهرة 
واضحة للعيان أو تكمن فتبدو خافية غير مرثية أو محسوسة. تبعا لعوامل 
كثيرة داخلية وخارجية. وتبعا لشروط اجتماعية وتاريخية متعددة. 

على آية حال إنها ثناتية موجودة تحتاج إلى تامل وتدبر؛ ذلك أن ضهم 

الآخر يستلزم توفر رؤية عقلائية عميقة عن الذات أولا. وهذه الرؤية انعقلائية 
المتعمقة: هى في جوهرها:. رؤية نشدية بالضرورة: للتاريغ: ماضيا وحاضرا: 
ومستقبلا.. هى رؤية تعتمد نظرة واقعية: لا تفرط في تمجيد الذات أو 
التحقير من شأنها. ولا تبالغ في الاعلاء من شأن الآخر. أو التهوين من أمره 
ويقتضي هذا بالضرورة -وهو ما تنبه إليه سيد إسماعيل -الحذر من 
توظيف انثقافة/, الفكر تصائح طبفة أو قوى اجتماعية تمثلك السلطة: والتئيه 
إلى الشروط الاجاتماعية الثقافية الجديدة التي تحكم حركة المجتمعات 
ونزوعها إلى تحقيق ذاتها حرة؛: تحقق العدل. والعيش في سلام مع نفسها ومع 
غيرها.. ومع الآخر.. أو الآخرين.. 

ويذكر سيد إسماعيل أن اختياره 'للسيرة الهلانية' التي ما زالت تروى: 
قام على أساس أنها تصلح نقطة ارتكاز لاختبار صورة الآخر عند الجماعة 
الشعبية اعتقادا منه -وهو محق في ذلك إنى حد كبير- أنها تحمل نسقا 
معرفيا وقيميا مازانت الجماعة الشعبية تتبناه. ومن ثم تحرص على استمراره 
فنيا: وقيمياء ولعلي أضيف سلوكبا آيضا. كما يري -وهو محق مرة آخرى في 
استنتاجه- 'أن عوامل استمرارها كامنة في خصاتصها الفنية: وشي استيعايها 
وتجسيدها للهم الأساسي عند الجماعة الشعبية عن خلال نهايتها المأساوية.. 
وهى تعرّض الجماعة للفناء بسبب الصراع انداخلي'.. ريما كانت كلمة الفناء' 





غير معبرة هناء لأثه يصعب أن تفني الجماعة .. قد تنكسر.. تنهزم.. تفقد 
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الرؤية السليمة أو تنجرف عن الطريق حينا.. تتعرض لعوامل الفتاء.. لكتها 
تستعيد دوما ذاتها ورؤيتها الصحيحة.. ريما يطول الوقت. ويصيح الثمن 
فادحا. لكن إرادة الحياة أقوى بالتاكيد ..! 

ويطرح 'سيد إسماعيل كثيرا عن الأسئلة انتي تحتاج إلى إجابات متعددة 
لآنه يصعب أن تكون هناك إجابة واحدة لكل سؤال. كما يثير كثيرا من القضايا 
التي تحتاج أيضا إنى مناقشات واسهة. لأنها تحرك مياهأ راكدة: وتفتح نواقت 
طال إغلاقها . 

هل اقول إنني سعيد بعقامرة 'سيد إسماعيل'.. 

نعم أنا سعيد بهاء حْشِيْ بصاحبها؛ رغم اختلافي معه في بعض الأمور, 
وهذا أمر طبيعي.. يؤكد ثراء المقامرة: ويحسب لسئيد.. 

لا أدري: ما إذا كان من حقي أن أقول لسيد إسماعيل: اكتب. وغامر: 
ودعتا نختلف. فهذ! دئيل حياة: وتمبير عن الاحتزام.. احخترام للمغامرة: 
وتلحرية.. 

أعتقد أن هذا من حقي.. 


1 


1 


أماقبل 


رعاةالبشر 





عمقد الإقدام على شعل 'الكتابة نري من الضروري الوقوف على هذا 
المقهوم, حيث نتبغي الإشارة عند تناول مفهوم 'الكثابة' إلى أثنا يصدد 
مؤسسات اجتماعية وليست مؤسسة اجتماعية واحدة؛ ذلك أن الكتابة 
الفلسفية" و"الكتابة الملمية" و"الكتاية الأدبية' و"الكتابة السياسية' وكذلك 
'الكتابة في الدراسات الشعبية" ... الخ تمثل كل مثها مجالا هن مجالات الكتابة 
ننظر إليه بوصفه مؤسسة اجتماعية في هد ذاته. تتدرج تحتها 'النصوص' 
الي يمثل كل منها جنسا من أجناس مؤسسته الاجنماعية. غير أن أيا من هذه 
المجالات لا يعمل بمعزل عن الإطار الاجتماعي الحاكم لهذه المؤسسات 
الساعية لتحقيق أغراضها اللؤسساتية المنوطة بها. فأعراف وشفرات كل 
عجال من مجالات الكثابة تختلف فيما بينها نظرأ للطبيعة النوعية نكل مجال, 
لكنها تتفق في الغرض البعيد وهو الحفاظ على الكيان اللؤسساتي الذي يمليه 
الوضع الاجتماعي الراهن. ومن ثم تتخذ العلاقة بين أني مجال من مجالات 
الكتابة ونصوصه شكل الصراع [السلطة/ المقاومة) حيث تغدو 'الكتاية في 
مجال الدراسات الشعبية" مثلا. بوصفها مؤسسة اجتماعية تفرض شفراتها 
وأغراضها ومصطلحاتها ورؤاها.. الخ سلطة تحاول يعض الاجتهادات 
مشاومتها لتقديم رؤية مختطفة ثتميز بها؛ كما تحاول اجتهادات أخرى تدعيم 
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أعراف سلطة الكتابة في هذا المجال بفرض موالاة السلطنة في مجالها: ومن 
ثم يكون من الطبيمي ان تكافئ كل سلطة شي مجالها الاجتهادات الموالية لها: 
وأن نقمع في المقابل الاجتهادات المقاومة لها. وإذا كانت أشكال المكافأة معلنة 
وظاهرة للعيان في صورة ترويج للاجتهادات الموالية: والترقي الصاروخي 
لأصحابها؛ وتحسين مستواهم الاقتصادي والاجتماعي.. الخ حتى يمدوا 
إعدادا جيدا لدورهم المنتظر؛ ويتوجوا كسلطة في مجال كتاباتهم: غإن أشكال 
القمع بطبيعة الحال تتخد أشكالا خفية: غائباء تبدأ بمحاصرة التشر أو منعه 
حسب درجة التمرد على أعراف وشفرات مجال الكتابة. وقد تصل العقوبة إلى 
حد التهميش والتغييب للنصوص المشاومة وصاحبها. غير أن أخطر أشكال 
الشمع هو قمع الكاتب لذاتة حين يتجسد :في الشوف مما يشتم فيه رائحة لآ 
تستريح لها سلطة مجال كتابته. 

إذن يتجاوز مفهوم "الكتابة' هنا القدرة عليها | لى القدرة على الانتماء 
إليها؛ بوصفها مؤسسة تتيح لأفرادها وسائط متعددة تساعدهم على الانتاج/, 
الإبداع. كل في مجاله لتحقيق أغراض محددة سلفا هي أغراض المؤسسة 
الكتابية. حيث تفتح المؤسسة الكتابية بابها لأبنائها بدءا من تعليمهم الألفياثية: 
ثم تزويدهم بتراكم ععرفي مكتثوب. نتدخل في إتاحة بعضه وإخقاء اتيعض 
الآخر بوسائل كثيرة. ثم في مرحلة لاحقة تساعدهم على الانتقال من مرتبة 
المستهلكين لقيمها ومعارفها إلى منتجين لها بما تتيحه لهم من إمكانيات نشر 
موظقة تخدمتهم, ثم تأني مرحلة التوزيع إذ يكون أحد المعايير التي تقيس بها 
اللؤسسة الكتابية نبوغ أبناتها في الترويج نقيمها ومعارفها. لتختار التابغ متهم 
ليكون ساحلة كثابية: ويتحول '"الكنابيون" إلى حاشية نتحاشى إثارة غضب 
كبيرهم: واتسعي لاسترضائه. أملا في التدرج والاقتراب منه بغرض إزاحته: 
وتتعدد وساتل التدرج بدءا من "المسكنة' و'الدحلية" و'النفاق نتكتمل الدائرة ب 
المؤامرة التي غانبا عأ تفضي إلى "الإطاحة” براس من رعوس المؤسسة 
الكتابية: فتتبدل الشخوص دون أن يعترى المؤسسة قلق أو وهن لأنها تشبه في 
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حالها هذه الكائنات الخرافية التي إذا ما فقدت أحد أعضائها استبدلته في 
الحال بعضو افوى وأشد . 
نلك هي خطوات اللعبة التي نص عنيها فائون المؤوسسة الكتابية: أما 

أغراضها فهي بالأساس تجميع كل الخيوط في يد واحدة هي بطبيعتها الأقوى 
والأيطش. والمستفيد الأول من يقاء الوضع على ما هو عليه من تناحر على 
الفتات وتكالب على الكراسي وتزبيف وعي الشفاهيين. وهم الأغلبية. لأثه 
يتدرج تحتهم الأميون؛ أنصاف المتعلمين: المتعلمون المغيبون؛ بالإضافة إلى 
الكتاب انتعاطفين مع الشفاهين, إما نفشلهم في لعبة المؤسسة الكتابية؛ وإما 
تفشل المؤسسة الكتابية في احتوائهم. 

وسلطة انكتابة -من وجهة نظري- هي نفس السلطة التي رصدها التاريخ 
لوظيفة 'انحاجب'؛ إذ غدت المؤسسة الكتابية امتداد١‏ وظيفيا لما كان يمثله 
'الحاجب" بالنسبة إلى السلطان من ناحية. وبالنسبة 'تلرعية من ناحية 
أخرى, إذ لعب 'الحاجب' دورا كبير! في أانظمة الخلافة الإسلامية, وفي أغلب 
أنظمة الحكم انتي عرقت هذه الوظيفة. ذلك أن الحاجب له من السلطة ما 
يمكته من أن يتحول هو نفسه إلى السلطة الفعلية. ويفدو سلطانه مجرد 
أديكور ؛ فالحاجب يسمح تليعض بالدخول على السلطان ويحجب عنه اتيعض 
الآخر. يعرض عليه من أمور الدولة ما يشاء. وغالبا ما بكون مقربا للسلطان 
يصور ثه الأمور على الوضع الذي يريده هو؛ وليس هذا هو دورء فشحسب. إذ 
عليه أن يُعمل فكره في تنفيذ تدابير السلطاث: فيخفف عنه آلامه ويحقق له 
أجلاهه. 

وانحقيقة أن هذه النسآلة تتجاوز أي تفسير يحاول أن يقصرها على كاتب 
فرد أو حتى تيار فكري بعينه إلى الدرجة التي يمكن معها انقول أنها خصيصة 
جوهرية للثقافات العالمة بتعبير محمد عابد انتجابري: والتي توسم بآنها 
ثقافات رفيعة, وتكمن هذه الخصيصة في كونها اعتادت إقصاء عا أسمته 


بالثقافة الشعبية أو بثقافة العوام: والتي توصف في سياقات معينة بالثقاقات 
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الوضيعة ومن ثم تكال لها الاتهامات كيلا باعتبارها رهزا للعاضي امتخلف أو 
المعوق الرئيسي لإحداث أي نهضة. 

والمفارقة ليست في تفرقة العمل الحداثي بين الفكر انتوحش واتقكر 
الملتحضر. تلك الثناثية التي تظهر بمسميات عديدة غير متطابقة في الغالب 
مثل 'الثقافة انشعيية" و 'الثقافة العالمة' و المجتمعات التقليدية' و'المجتممات 


انحداثية".. الغ.. نكن المفارقة تكمن في أن العقل الحداثي يوجه خطابه 





النهضوي بصفة عامة واتحقوقي بصفة خاصة إلى أصحاب الثقافات انشهعيية 
وشعوب المجتمعات انتقليدية مطالبا إياهم بالامنثال لدعوته!! 

وتأتي المشارقة من فعل الإقصاء/ المخاطبة. ونستدل على ذلك بشرعة 
حقوق التي انتجها العقل الحدائي الغربي: شمن ناحية أولى خرج الاعلان 
العالمي لحقوق الإنسان 156/8 من هيئة الأمم المتحدة التي تضم 187 دولة في 
حين توجد ما بين ثماتية آلاف إلى عشرين ألشا!! مجموعة إثنية تعاني من 
الإقصاء خاصة على النمستوى الثقافي. هلم يستمد انمقل الحدائي الأورويي 
مشروعية صياغة إعلان عالمي لحقوق الإنسان من استناده نلنظر في النماذج 
الثقافية المخالفة أو المختلفة عن مشروعه الثقافي وإنما استمدها من مطالبته 
تلك النماذج التق 
الثقافية على نموذجه انثقافي. وذلك استنادا لخروج الأطراف الرئيسية 
المؤسئْسة للتظام الأممي الجديد من الحرب العائية الثانية متتصرة هما دفمها 
للنزوع نحو التمركز حول الذات الغريية, 

ومن ناحية ثانية فقد تجلى أثر ذلك في الاعلانات والمواثيق الدولية التي 
خاطيح[اندولة القوعية) زات المعالم الجغرافية والمؤسساتية المحددة وهو 
النموذج السياسي الغربي وقتئذ: خاطبت الدولة القومية تلزمها بانحفاظ على 
حشوق الانسان. في حين أن مفهوم 'الشعوب الأصلية' -والتي كان يسميها 
الغرب الشعوب اتبريرية والهمجية- لا يكاد يحضر في اتتشريع اتدولي بما 
في ذلك المواثيق الدونية كموضوع يفترض حماية حقوقه وبالاحرى كمخاطب 





غير القربية بالاقنداء به وتبعيته وقياس تلك النماذج 
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معني بتلك الحقوق!؟!. 

لكن مساءئة العقل الغربي الحداثي لذاته من خلال تفككيه ليعض مقاهيمه 
القديمة [الحدائية) خاصة مفهوم المركزية الأوروبية عبر عدد من الإسهامات 
الفكرية ما بعد الحداثية عتدعنن]8 -اودط كان لها أثرها على شرعة حقوق 
الإنسان.حيث بدأ تفيرٌ ما في النظر للآخر صاحيه حضور نسبي له في 
التشريع الدوني بعسماه الجديد 'الشعوب الأصلية' حتى أن انجمعية العامة 
تلأمم المتحدة أصدرت قرارا باعتبار عام ١557‏ عأما نلسكان الأصليين ثم 
قرار! آخر يعقد عالمي للسكان الأصليين/1 

ومن هنا تأتي أهمية النظر في امأتورات الشعبية باعتبارها حاملة لنسق 
معرفي وقيمي أتتجته جماعتنا الشعبية وأخذت تعيد إنتاجه كلما دعتها 
انحاجة التاريخية والمجتمعية لذلك. إن النظر نقيض الإقصاء. وإذا كانت 
المخاطبة المستندة على الإقصاء قد مثلت مفارقة. فإن استناد الخطاب 
الحقوقي على النظر في ثقافة من يخاطب ضرورة معرفية واجتماعية. 

وعثلما أثر انتفير انذي طرأ على صورة الآخر في العقّل القربي الحداثي 
على التشريعات الدولية متمثلة في إعلان كريوكا وميثاق الأرض للشعوب 
الأصلية واتفاقية منظمة العمل الدوئية رقم ١79‏ يشأن الشعوب الأصلية 
فإنه من غير المستبعد أن يؤثر النظر إلى صورة الآخر في الثقافة 
الشعبية في كيفية صياغة الخطاب الثقاطي. وتحديد وربما التقليل من 
معوقات التواصل الذاتية والمجتمعية. شريطة أن ينتضي عن هذا انتحول الناتج 
عن النظر للآخر شبهة التوظيف بغرض الاحتواء للوصول تلتجانس. قثمة 
شيهة تطول تحولات الفرب لنظرة 'الآخر' أنها تحولات هي طريقة تحقيق 
اتهدف الأبعد وهو فرض النموذج اتغربي تقافياً وإنسائيا على دول الأطراف 
بتعبير سمير أمين. ولهذه الشبهة تجلياتها في علاقة الآخر التخبوي والجماعة 


الشعيية. 


لهذا كان اختيارنا للسيرة الهلالية نتكون نقطة ارتكاز للنظر لصورة الآخر 








والقبلية! 
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عند الجماعة الشعبية وذلك لاعتفادنا بأنها تحمل نسقا معرفيا وقيميا مازالت 
تتيناه الجماعة الشعبية إلى خد بعيد, ومن ثم تحرص على استمرارها فنيا 
وقيميا . 

وليس معنى ذلك أن عدم استمرار باقي السير الشعبية راجع لعدم 
استمرار نستها القيمي وإنما معناه أن عوامل استمرار السيرة الهلائية كامنة 
من ناحية في خصائصها اتفنية ومن ناحية ثانية في استيعايهاً وتجسيدها 
للهم الأساسي عند الجماعة الشعيية من خلال نهايتها المأساوية وهو تعرض 
الجماعة تلقناء بسيب الصراع الداخلي. وكأن الجماعة الشعبية استعاضت بها 
عن السير الأخرى المنسية (المدونة) وكثير من المأثورات الشعبية وذلك 
يتحميلها العديد من قيم تلك السير والماثورات لتظهر في شكل نسق قيمي في 
السيرة الحية. 

ومن ثم تسعى هذه الدراسة 'الآخر في الثقافة الشعبية" إلى إجراء حوار 
حقيقي مع الجماعة الشعيية يفرض الكشف عمن تعتبره آخر' بالنسية لها: 
وكيفية تشكله وأسباب ذلك. لاسيما أن مبحث الآخر يعد من أكثر 
الوضوعات التي لاكتها السنة المثقفين شي الندوات وعلى المقاهي وسطرتها 
أقلامهم في الدوريات والكتب للدرجة التي جعلتني أتصور أن كل الموضوعات 
المثارة على الساحة الثقافية العربية إما أنها تتطلق من مقولة 'الآخر أو تفضي 
إنيها. ومن عجب أن المثقفين احتجزوا هذا الموضوع لحسايهم الخاص فلم 
يبحث إلا في إطار اتثقافة الرسمية ومن منطلقائهم الفكرية ومواقعهم 
الأيديولوجية. 

تشتمل اندراسة على مقدمة وبابين وخائمة: 

أما قبل؛ رعاة البشر!! 

الباب الأول: تحو تحديد للمفاهيم والعلاقات 

الجماعة الشعبية - المتهف- السلطة" 

الباب الثاني: الآخر في دفتر أحوال الجماعة الشعبية 


00 


الآخر السلطوي 

الآخر الدينتي 

الآخر النوعي 

الآخر الاستعماري 

الخائمة: آما بعد. رعاة البشر!! 

وقد قصدنا من هذا الترئيب أن نؤكد على أن ما أوضحناه في !لباب الأول 
من مغالطات هي المفاهيم الثلاثة المطروحة يمكن بالكشف عنها تبين طبيعة 
الملاقات القائمة بينها. ومن ثم تمثل هذه الملاقات مركزا تتبلور فيه صورة 
الآخر السلطوي لدى الجماعة انشعبية. وتمثل صورة ' الآخر السلطوي ' 
العتنصر المهيمن الذي يشكل بدوره أنواعا أخرى من 'الآخر' تختلف درجة 
آخريتها باختلاف مواقعها في منظومة الآخرية؛ وذلك بمدى أهميتها وأثرها 
على/, وتأثرها ب 'الآخر السلطوي'". فأثر 'الآخر السلطوي' في تشكيل وإيراز 
صورة الآخر النومي يختلف عن اثره شي تشكيل صورة الآخر الديني كما 
سيتضح بالتطبيق على انسيرة الهلالية : بصفة أساسية؛ باعتبارها نصا 
مركزيا في الثقافية الشعبية ومعادلا هنبا تلواقع العريي في ماضيه وحاضره 
تدعمها أشكال أخرى عن أشكال التعبير الشعبي كالأمثال والأغاني الشعبية 
والتكات الشعبية. لكن ما نود تأكيده أن العلاقة ليست علاقة إملاء من الآخر 
السلطوي على الجماعة الشعيية نتشكل صورة ما عن امرأة أو عن انيهود أو 
الأقباط بقدر ما هي علاقة صراع بين ما تختزنه الجماعة اتشعبية من 
موروثات وما تطرحه السلطة سواء عبر الثقافة الرسمية أو الثقافة 
الجماهيرية. 

وفي الخاتمة: نحاول أن نقدم إحساس جيل التسعينات اتذي أنتمي إليه 
تجاه هذه العلاقات وهو إحساس يغلب عليه الياس من احداث تفيير جذري 
في العلاقة بين انجماعة الشعبية والمثقف والسلطة وما يثترتب عليها من 


علاقات على مستوى الداخل والخارج لاسيما أن هذا الجيل تحاصره دائرة 


لد 


النفايضة انتي تفتضي استمرار منظومة الآخرية التي يسعى لتثبيتها 'رعاة 
البشر عبر استتساخ أشباههم من الشباب 
إن الحلم 'بتوطين' حضوق الإنسان مشروع. بل وممكن إذا عا استطاع جيل 
التسعينات كسر دائرة المقايضة وأصاخوا السمع إلى الجماعة الشعبية وأعادوا 
تقييم الأمور بعيون البشر لا بعيون 'رعاة البشر' . 
وأخيراً. فلا شك أثني مدين لأستاذي د . سيد البحراوي بالكثير. 
أما أساتذتي د. أحمد مرسي: د. أحمد شمس الدين الحجاجي. 
د. عبد المنعم تليمة؛ فقد كأنوا دائما بالنسبة لي ثلاثة دروس أحاول تعلمها 
وهي على الترتيب: التسامح: الحب؛ التفاؤل. 
سيد إسماعيل 
القاهرة 
امور عم 
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الفصل الأول 


نحو تحديد للمغاهيم والعلاقات 


و 8 
(الجماعة الشعبية المشقق- السلطة) 
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جْمُل حْدَاء الم تحت الحمل مدا 

لا الجمل بيقول أء ولا الجمال بيه داري 
قول. ذاري على بلوتك بائني ابتليت ذاري 
من موال مصري 
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يدو أن المفاهيم 00100]005) هي البوابة الشرعية التي ينبغي الولوج 
منها لأي علم أو لأي مجال فكري. ومن ثم نعتقد أن العلم إنما حقق ما حققه 
عن إنجازات ليس لشي إلا لأن لكل فرع منه منظومة من المفاهيم الثي يتم 
الانطلاق منها إنى آغاق أرحب: وأغوار أعمق تتباين بتباين انزمان والمكان. إن 
المفهوم 000000[01) بمثابة نقطة البداية الطبيعية, لكن لا يتحتم أن يكون 
المستقر الذي ترتضيه كل العقول. إذ يحق لأي عقل أن يختلف مدعما اختلافه 
بطرح منظومة أخرى من المفاهيم أو اكتشاف علاقات جديدة بين المقاهيم التي 
انطلق منها . 

وإذا كان هذا هو حال العلوم الطبيعية التي نكاد تتعدم غيها نوازع وأهواء 
الباحثين في أغوارهاء فإن الحال في العلوم الإنسانية أشد مدعاة للاختلاف: 
ذلك أن الصلة بين الباحث وموضوع بحثه تبدأ منذ اللحظة الأولى التي يحدد 
فيها الباحث موضوع بحثه: وائنهج انذي ينظر إلى ذثك الموضوع من خلاله: 
وصولا نرؤية محددة تجاه هذا الموضوع: وانحقيقة أنه في كل هذه الخطوات 
إنما يعكس ذاته وغعلاقائها بالذوات الأخرى التي قد ثتفق أو تختلف معه؛ في 
منطلقاته ومن تم رؤيته. 
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ةيبعشلاةعامجلا-١‎ 

نتعدد استخدامات مصطلح الشعب 8160018 بتعدد انداخل إليه؛ فيتسع 
مرة حتى يتساوى مع مصطلح الأمة 131019 ويضيق أخرى ليعنى الفلاحين أو 
الطبقة العامئة مثلا. وإطلاق المصطلح على هذه الجماعة أو تلك يعني ضمتيا: 

-١‏ الاشتراك في اللغة 

؟- أو الاشتراك في الأرض 

؟- أو الاشتراك في سمات ثقافية واجتماعية ['؟ 

إذن؛ تختلف دلالة مفهوم الشعب باختلاف السياق الذي يُطرج فيه: 
فالخطاب السياسي مثلا يستخدم انكلمة بمعناها الشامل؛ فالشعب المصري 
كلمة تعني كل من يتمتع بالجنسبة المصرية. وليس هذا هو الحال داتما في 
الدراسة الشعبية: إذ نجد تباينا شي تحديد المفهوم. فهناك ثلاثة آراء ينظر كل 
حنها نفهوم الشعب من زأوية محددة: 

الرأي الأول: يتفق هذا الرأي مع المعنى انواسع تلكلمة؛ إذ تشمل كل أيناء 
الشعب الواحد على اختلاف مستوياتهم الشافية والاجتماعية. إذ وفقا لهذا 
الرأي يحمل كل إنسان على مستوى وعيه أو لا وعيه قدرا من الشعبية قل أو 
كثر. ومن ثم ينسحب عليه مفهوم 'الشعب'. 

الرآي الثائي: يحدد هذا الرآاي مقهوم 'الشعب' استنادا للتقارب الفكري 
والاجتماعي بغض النظر عن تجمعهم في عكان واحد؛ إذ ينتج عن هذا التقارب 
الفكري والاجتماعي ممارسات حياتية وأشكال تعبير شعبية. 

#ا انرأي الثالث: يرى أن الجماعة الشهبية هي تلك الجماعة المرتبطة 
بالأرض القديمة وتعيش هي إطار موحد من الفكر والسلوك والثقافة المتوارثة. 

ونعتقد أنه ليس من المنطق في شئ أن نقبل جميع الآراء على اختلافها 
حتى نرضي جميع الأطراف بدغوى توسيع مجال اندراسات انشعبية (". ذلك 
أنه يعكن تصور جماعة شعبية في إطار موحد من الفكر واتسلوتك والثقافة 
المتوارثة غير أن المتفيرات الاجتماعية دفعتها للتفرق (كالرحيل من الريف 
للمتاطق الشعيية العشواثية بالمدن)؛ حيث نجد أغراد هذه الجماعة الشعبية 
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يحافظون على إطارهم الموحد من خلال تجمعات شعبية هامشية. تدفعها 
هامشيتها لمزيد من انتقارب. مثل هذه التجمعات الشميية الهامشية تصلح أن 
تكون عوضوعا للدراسة انشعبيية, لكن لا نتصور أن ثمة ضرورة لإضقاء صفة 
'الشعبية' على كل ذي حس شعبي. وإلا وجدنا أنقسئا نجعل من بعض النخبة' 
موضوعا لندراسة الشعبية!! 
٠‏ يعد الإطار الموحد من الشكر والسلوك والثشقافة المتوارثة هو الشرط 
الأساسي لاطلاق صفة "الشعبية" على جماعة ماء يليه في التحديد الارتباط 
بالأرض القديمة [الريف) أو (الصحراء). 

والحقيقة أن مقهوم الجماعة الشعبية”؛ أعم وأشمل عن مفهوم آخر 
مطروح هو 'الطبقات الشعبية". فضلا غن عدم دفة إطلاق مصطاح 'الطبقات' 
منتزعا من سياقه المعرفي الماركسي: على فئات أو طوائف في فتر ة تاريخية 
معينة. مثل 'أهل الحرف والصتائع وصغار التجار والباعة والسوقة والسقاتين 
والمكاريين والمشاعلية حتى نصل إلى أدنى شريحة من شرائح 'الطبقة الشعبية 
ممن لا عمل نهم من العاملين نحو الشطار والعيارين والحرافيش وال مناسر' 

كما تقول الباحثة ذ. محاسن الوقاد ("1, 

إن الركن الركين للجماعة الشعبية بوصفها كيانا اجتماعيا منتجا ومتلقيا 
لثقاغة ذات ملامح محددة هو الفلاح ساكن الريف والبدوي ساكن الصحراء: 
يُضاف إليها آهل الحرف وانصنائع المذكورة أعلاه من سكان المدن. وجدير 
بالخ 
الشعبية. إذ يسحب أحد انتعريفات هذا المفهوم على جميع الرعايا لا يستثتى 
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رة ما أوردته الباحثة -د. محاسن- أثناء تقصيها لمفهوم الطبقات 


منهم إلا رجال القلم. والبعض الآخر عرقهم بأنهم جميع الرعايا من سكان 
المدن باستقاء رجال القلم !أ 


فقا 


الجماعة الشعبية موضوعا للدراسة: 

شهد القرن الثامن عشر اهتماما ب 'الإنسان يشمل مختلف جوائيه 
الفسيولوجية والسيكونوجية والاجتماعية.. الغ. وقد ظهر أثر ذلك على 
الاهتمام بالفولكلور بوصفه حكمة الشعب ومعارف الناس. إذ 'حدثت موجتان 
عظيمتان من الاهتمام بالف ولكلور. إحداهما تلك التي صاحيث حركة اكتشاف 
الإنسان لنفسه (حركة النهضبة): والأخرى رافقت حركة اكتشاف الإنسان ا مفكر 
للرجل العادي (الثورنان الفرنسية والصناعية)'(*!. 

لقد كانت المدرسة الرومانسية بمثابة الخلفية المعرفية لنشوء غلم 
الفولكلور. إذ يعد تأسيس الأخوين جاكوب جريم (7786 1871) وويلهم جريم 
(1047- 1864) لعلم الفولكلور بمثابة ترجمة عملية وحصيلة لما شهده هذا 
القرن من انبعات للقوميات في اوربا لتكوين دول حديثة:؛ ومن ثم ارتيط 
الفولكلور. بوظليفة ذات طابع ظرفي تاريخيا؛ وهي إذكاء الروح الوطنية والقوعية 
ندرجة أن الرومائسيين سمحوا لأنفسهم بعمل تغييرات سواء بالإضافة أو 
الحذف لتحقيق الغرض المحدد سلفا للاهتمام بالفولكلور. والحفيقة أن هذا 
شأن الريادة في أي مجال: ولا يقلل على الإطلاق من الخدمة الجلبلة التي 
قدمها هذا الظرف التاريخي لعثم الفولكلور. 

لقد كان انيعاث القوعيات دافعا لليحث في تراث الشعوب لإثبات أصالتها: 
نيعرف الإنسان نفسه. في ظل هيمنة النظرية اندارونية على القرن انتاسع 
عشر. ويضاف إلى ذنك المناخ الفكري للثورة الفرئسية وما طرحته من مبادئ 
الحرية والإخاء والمساواة؛ تلك المبادئٌ التي كانت بمثابة الصياغة الفكرية 
لمتغيرات اجتماعية احدثتها الثورة الصناعية في القرن الثامن عشر. لقد 
انصهر كل ذئك في بوتقة الوجدان الإنساني ليتم التحول الناريخي ضفي مقهوم 
الإنسان'؛ فلم يعد الإنسان هو النبيل أو الأرستقراطي فحسب, بل أصبحت 
الجماعة انشعبية موضوع بحث تغديد من العلوم بعد أن كانت موضوع از 
فكري واضطهاد اجتماعي وحرمان من ضرورات الحياة الانسانية, 

أما الفالم الغربي فقد كتب عليه أن يشهد هذا السيتاريو التاريشي بعد 
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قرنين من حدوثه في الغرب. وليست الفجوة الزمنية هي الفارق بين الشهدين 
[الغربي) و[العربي] نحسب. وإنما كف از ]تش هن الكرقية التي تجلى يها 
هذ! التحول التاريخي في عفهوم 'الإنسان' على مستوى العالم العربي. وريما 
يفضي التساوّل عن الكيفية التي تجلى بها هذا انتحول التاريخي تقهوم 
الإنسان العربي إلى نفي انتحول من أسأسه مما يستنزم وضعه موضع سؤال. 

لقد كانت مصر رائدة للدول العربية في الاهتمام بدراسة الفولكلور دراسة 
علمية. حيث تعد الدكتورة سهير القلماوتي رسالة علمية في الف ثيلة" 
وتجيزها الجامعة عام ١547‏ وتنشر بالقاهرة 1944 : كمأ يصدر اندكثور فؤاد 
حسئين على دراسته القيمة 'قصصئا الشعبي' عام ١587‏ وتتوالى الدراسات 
حيث يصدر أحمد تيمور باشا كتابيه لقال ابخلعي و'الكنايات العامية”' في 
عام :١1544‏ ويفوص أحمد رشدي صالح ليعود بننون الأدب الشعبي. ويعد 
اندكتور عبد الحميد يونس رسالته عن 'السيرة الهلالية' و'الظاهر بييرس . ثم 
تمضي القاظلة على اكتاف الجيل الثاني: حلمي شعراوي. عبد الحميد حواس: 
أحمد عرسي. نبيلة إبراهيم؛ محمعود ذهني, شاروق خورشيد؛ أحمسد شمس 
اندين الحجاجي. وزكريا الحجاوي. وعبد الرحمن الأبنودي.. الخ على سبيل 
المثال لا الحصر أو الترتيب. 

والسؤال الآن: مأ الظرف التاريخي الذي عاشته مصر حتى تهيا لعدد من 
التخبة على اختلاف مواقعهم الاجتماعية والأيديولوجية الاهتمام بب'الشعب 5 

نعتقد أن كون عقد الأربعيناث من القرن العشرين هو اتعقد انذي اثمر 
هذه الدراسات يمكن أن يكون نه دلالته على أن هذه الدراسات إثما استشعرت 
قرب سقوط النظام الملكي في مصر. ومن ثم جسدت بتناولها أدب اتشعب حلم 
الشعب بثورة تشبه الثورة الفرنسية التي رشعت شهارات 'العدالة' والإخاء' 
و المساواة": وبقيام ثورة يونيو 1407 يتوحد المختلفون تحت ثواثها شاءوا أم أبوا 
لتحقيق هدفها الأ سمى وهو بعث القومية العربية وتكوين اندولة انحديثة. 
تجن المطابع والمؤسسات تنشر الدراسات التي تخدم هذين اتهدفين. فيأئي 
دور الفولكلوريين للكشف عن أصل وأصانة هذا الشعب المصري وصلابته في 
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مواجهة الأعداء أو الكشف عن الوحدة العربية هولكلوريا أو الكشف عن 
انشخصية الكاريزمية ثلبطل الشعبي.. الخ وهو ما أسماده. عيد الحميد 
يونس في دفاعه عن انفولكلور بمحلة الانتفاع الأيديونوجي مواد الفوتكلور ‏ 
حتى تلقى الهزيمة بظلالها على الجميع: ثلك الهزيمة التي نم تمح من اتذاكرة 
الشعبية حتى الآن رغم الانتصار العسكري في أكتوبر 19107 لأن الحلم كان 
أكبر من ذلك بكثير. 

عندما كتب زكريا الحجاوي 'حكاية اليهود' في عام 1678 أي بعد الهزيمة 
بعام واحد كان ذلك بعثابة تحول من الكشف عن 'الذاث' إلى البحث عن 
'الذات من خلال الآخر' استنادا تلعادات والتقاليد وأشكال التعبيز الشعبية 
المختلفة. فبرز الوعي بالآخرية” في الثقاغة الشعبية بعد الهزيمة. وربعا يعتد 
وجود 'الآخرية في الأدب الشعبي إلى العصر المملوكي. عصر تشكل وتبلور 
السير الشعبية إثر الحملات الضليبية على العائم الاسلامي والعربي: نكن لأنه 
لم يكن هناك اهتمام بالأدب الشميي إذ لم يكن قد نشا علم الفولكلور أصلا: 
فقد كان من الطبيعي أن يؤجل الوعي بالآخرية لحين ظهور اهتمام يأدب 
الشعب يكشف تدريجيا غن صور هذا الوعي بالأخر مع كبرى أزمات الشعب 
النفسية والحضارية والتي مثلت له إهانة كبرى. يتضح من ذلك أن الوعي 
بالآخرية في الثقافة الشعبية قد تأخر حتى عقد الأربعينات حتى وصل لذروته 
يعد الهزيمة. 


تعذيب الجماعة الشعبية.. ونشوء الآخرية: 

إن الوقوف على أحوال الجماعة الشعبية في العصر المملوكي يكشف عن 
مدى الظلم الذي عانته هذه الجماعة: ولم يكن هذا الوضع وثئيد المصر 
التملوكي وإثما كان ميرآقا جملتة الجمآعة الشحبية من غصور سايقة حتى تآه 
به كاهلها وقاض بها الكيل, فكائت ثوراتها ضد الفقر والجوع والاشطهاد, 
وكأن إبداعها الشعبي الذي عبر بصدق عن أحوالها ترميزا مرة وتصريحا 
مرات: فقد سلب المماليك آو 'الغز' كما أسمتهم الجماعة الشهبية خيرات 


البلاد ولم يتركوا لأبناء البلد سوى الفاقة. إذ شهد ذلك العصر نظاما إقطاعيا 
تفن 'الغز' في ظله في إذلال الشعب وتجويعه. وهذه شهادة بعض الرحالة 
الأجانب في ذلك العصر: 

إن بالقاهرة غعددا كبيرا من الطبقات الشعبية بلا مأوى في اتنهار والليل 
سوى الطرقات يهيمون فيها وأجسادهم شبه عارية!'). نقد وصل هؤلاء 
المحرومون من خيرات بلادهع إلى ماثة ألف. ومن مشاهد الاذلال التي عانتها 
الجماعة الشعبية السقوط تحت حوافر خيول المماليك وسط دروب القاهرة 
لقد وصل الأمر بالمماليك عند تنشى الأويئة وا مجاعات إلى سلب حقوق 
الورثة (”! من الجماعة الشعبية. كما تقننت الدولة المملوكية في وسائل تعذيب 
اتجماعة الشعبية إذ نجد أخبارا عن تسمير بعض أفراد الجماعة الشعبية 
على باب زويلة وغيره من أبواب القاهرة: حيث 'كانت السياسة التي درج عليها 
المماليك حيال الطبقات الشعبية سياسة القهر. ومن ذلك أن الامير قوصون قد 
أمر يتسمير يعض الطبقات الشعبية فتسمر منهم تسعة على باب زويلة؛ ثم أمر 
يتتبع الطبقات الشعبية وانقبض عليهم'[, 

لقد فاست الجماعة الشعبية الام التعذيب المادي والمعنوي ولم يشفع لبعض 
أقرادها ألموت فبقوا معلقين تخترق المسامير أجسادهم. تلك هي 'العلقة' التي 
توقعتها الجماعة الشعبية جزاء خدمتها 'للغز' دون تحديد مكاني أو زماني 
آخر خدمة الغز علقة"'!! 

وإذا كان هذا هو حال الجماعة الشعبية في العاصمة فإن حانها في الريف 
كأن أفسى وأمر. وذتك لاتباع الغز سياسة لتجويع الفلاحين, إذ بالغوا في 
غرض الخراج وتعسفوا في جبايته تعسنا أذل جباه الفلاحين وحرمهم من ثمرة 
عملهم سواء في الوجه القبلي أو البحري 'ففي الصعيد كان أمراء الإقطاع من 
امماليك يتقاضون أكثر حقهم عينا من المحصول؛ أما شي الوجه البحري فكانوا 
يتقاضون الخراج نقدا. مما الزم النلاحين بيع محاصيلهم بالسمر الذي حدده 
أمراء الإقطاع أنفسهم. فقد كانوا المسيطرين على سوق القمح. وكانت غلال 
الصعيد نقسه تشحن بأمرهم إلى ساحل الغلال ببولاق على مراكب في النيل: 
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فكان هذا بعثابة عملية تجويع منظم للريفة* 

وإذا كان هذا هو حال الجماعة الشعيية في العصر المملوكي أي قبل نشوم 
الدونة الحديثة . فهل تثمر المقارنة بين أحوالها قبل وبعد نشوء اندولة الحديتة 
إلا عن ثنائيات من قبيل التسمير/, الصعق الكهربائي”؛ 'اتخاد الطرقات 
مأوى”/ اتخاذ القبور مأوى'. 'التجويع المنظم/, الخصخصة .. الغ؟! 


الثقافة الشعبية.. ثقافة شبه محجورة: 

يتسع مصطاح الثقافة الشعبية نيشمل إنتاج انجماعة الشعبية بشمقيه 
الذهني والمادي. ويتمثل الشق الذهني للثقافة الشعبية في العادات والتقاليد 
والأدب واللفة انتي تتناقلها الجماعة الشعبية جيلا وراء جبل. كما يتمثل الشق 
المادي للثقافة الشعبية في شتى الأدوات والمخترعات التي تستخدمها الجماعة 
الشمبية في حياتها العملية. 

ويتميز الإئسان عن غيره من الكائنات بأنه ذو ثقافة حيث إن ' الثقا 
كل ما نيس بيولوجيا ولكنه منقول اجتماعيا في المجتمع (..) وبينما 
انخصائص الوراثية بواسطة الجينات: فإن الثقافة تنتقل بواسطة الرموز 
1015 التي يطلق عليها اللفة. وهذء الرموز يمتلكها الجنس البشري 
فقط: أما طرق انتواصل بين بقية الكائنان الحية فنتتقل عن طريق إشارات 
5 وهذه تورث بالجينات وغير قابلة للتغير . أما الرموز ضهي قابلة نلتعديل 
بشكل غير نهائي لهذا السبب فإنه يقال بأن الثقاغة كامنة في اللغة..'(''1, 

وهنا يكمن الاختلاف في رؤى فهم العالم بين الجماعات المختلقة أو بين 
أغراد الجماعة الؤاحدة فكون الثقافة منقولاً اجتماعياً يتم اكتسابه عن طريق 





التعلم يعني ان ثمة درجات في التحصيل الثقافي لأفراد الجماعة الواحدة: 
وكلما قل التحصيل زاد انجهل بها فزاد الازراء بها. ومن مظاهر هذا الازراء 
والتحقير تلك المسميات المتوارثة للإشارة للجماعة الشعبية من قبيل الرعاع'. 
و الدهماء ؛ و الحرافيش ؛ و الزعر' .. الغ 

وعلى الرغم من أن صفة 'الشعبي' لم تظهر إلا في العصر الحديث فإنها 
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محملة في كثير من استخدأماتها بعلامات التقليل والتحقير أو في أحوال 
أخري محملة بعلامات الانيهار من قبيل الترويج السياحي ما هو متخلف!! 

إن التعامل مع الثقافة الشميية ينيغي ألا نهيمن عليه الدلالة انسلبية 
للصفة 'الشعبية' حتى نطمس الموصوف "الثقافة" فلا نستطيع أن نثبين 
علامحها: إذ أقمنا أمام أعيننا 'حائط صد يمنع من الرؤية الواضحة لكنه 
هذه الثقاغة وما تنطوي عليه من رؤية للعالم. فالثقافة الشعبية: 'هي التعبير 
ا مكثف عن طموحات والام الناس. التي أسهم وجودهع الاجتمامهي في 
صياغتها؛ والتي لا يجدون فنوات متاحة ومشروعة للتعبير عنها عبر أجهزة 
ومؤسسات الثقافة والإعلام والاتصال الرسمي؛ ومن ثم فهي ثقاغة محجورة أو 
تكاد: سعي الناس للحفاظ عليها في اتصدور واتذاكرة. حتى لا تتعرض 
للتشويه. وخشية التعرض للعشاب: حال إتيانها بإشارات ورموز وتعبيرات 
موجهة نحو السلطة الرسمية[1"1, 

إن الطايع انششاهي للثقافة الشعيية يجعل من الصعب مصادرتها إذا ما 
توجهت بالنقد أو النعز والقمز نلسلطة. كما أن مجهونية المؤنف في الأمثال 
الشعبية المستشهد بها أو في بقية أنواع الأدب الشعبي من حكايات أو مواويل 
أو سير شعبية قد يستشهد بها لتحديد موقف المستشهد ' من السلطة. هذه 
المجهولية للمؤلف تعطي مساحة كبيرة للتملص من العقويات المقننة مثل هذه 
الحالات شي الثقافة المكتوبة 

وبطبيعة انحال: لا تقف السلطة مكتوفة الأيدي تجاه انثقافة الشعبية 
المهددة لاستقرارها في كثير من الحالات وإنما تتخت الحيل وانتدابير إما 
بحجرها تتبقى حبيسة الصدور أو بتزييفها لتصبح ثقافة جماهيرية حيث 
تعمل السلطة على الترويج لثقافة مضادة للثقافة الشعبية الأصلية فيتم الخلط 
بين الشعيي الأصيل واتجماهيري المصطتع. 
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السيرة الشعبية والانتماء, 

تنقسم آنسير الشعبية لنوغين من السير: أحدهما يعد بمثاية ترجمة لحياة 
غرد كما في سيرة سيف بن ذي يزن أو سيرة الإمام على بن أبي طالب أو سيرة 
حمزة البهلوان. والثاني هو سيرة الجماعة ومثالها السيرة الهلالية أو سيرة 
ذات الهمة أو سيرة الظاهر بيبرس: وسواء أكانث السيرة ظردية أو جماعية 
انها تعد بحق 'ديوان انجماعة الشمبية'؛ ذلك أنها سجل حافل بالآلام والآمال 
التي عاشتها اتجماعة الشعيية في الوطن العربي. نقد أودعت الجماعة 
الشعبية رؤيتها تلعالم من حولها في سيرها الشعبية. ومن ثم تمثل السير 
الشعبية ' المتن الذي أرحت فيه هذه الجماعة حياتها وتصوراتها والرهز الدال 
على فضائلها ومفاخرها والفن الأكثر تعبيرا عن حاجة وجدانها وحركتها 
المنتوعة والمتعددة الخصوية شفيها وعبرها تتكوكب الملاقة بين ماضي الجماعة 
وحاضرها؛ وانتفردي والجمعي., انذاتي والقومي, الواقمي والمثالي, اتتاريخي 
والمتخيل؛ واممكن والنأمول.. '(1! 

وقد ارتبط نشوء السير الشعبية بما أصاب الحضارة العربية من تدهور 
واضمحلال ظهر جليا من خلال الحروب الصليبية وغزو ائنتار. حيث كانت 
حصيلة هذين الاختبارين اللذين أجيرت عليهما الحضارة العريية الكشف عن 
تفككها الداخلي وانه على الرغم من عودة الحملاث الصلييية وهزيمة التتار 
على يد المماليك إلا أن ذلك كان بمثابة انتصار زائف غير ناتج عن قوة حقيقية 
للحضارة انعربية: وبوضح د .أحمد شمس اندين الحجاجي أسباب ذلك 
ونتائجه بقوله: 'لم يتم ذلك الانتصار بناء على استعادة القوة العربية ومكانتها 
وانما لأن أوربا فقدت حماسها لهذه المعركة (الحملات الصليبية] شقد اختفت 
العوامل التي أدث إثى اتجاههم للشرق. وعن هنا توقف المدد الأوريي أو كاد: 
ونم يعد لقلته قدرة على التأثير في بقاء القوات الصليبية:؛ أما الغزو التثري 
فقد انحسر عن الأرض العربية بعد أن دمر خلافتها وغيّر معالمها'7”') 

والحقيقة أن النتيجة التي أسفر عنها ذلك الاحتكاك / الغزو (انحروب 
الصليبية) و(الغزء التتاري) من تعرية قاسية لا عليه الأمة العريبة من تشتثك 


ا 


وضعفه. لم تكن إلا مقدمة لمرحلة جديدة لم يسبق للحضارة العربية أن عرت 
بها حتى في مرحلة ما قيل الاسلام ثم تكونهم كدوئة لها كيان سياسي وقاتكد 
ونظام متمارف عليه نلحكم وإدارة شئون البلاد اتداخلية واتخارجية. وهذه 
ادترحلة انجديدة قد بدأت بإعلان السيادة التركية على الأراضي العربية؛ بل 
اتدفاع عنها باسم الخلافة الإسلامية؛ فبتسلم الدونة العثمانية زمام إدارة أمور 
البلاد العربية من المماليك تحولت نظرة المواطن العربي لحاكمه إذ نجده 
يضفي على الخليفة العثماني صفات الاجلال والتقديس التي توجب له الطاعة 
العمياء يعد أن كان يرى هي انماليك من الصقاث ما يدفمه لمقاومة الظلم 
الواقع عليه من هؤلاء الغز سواء كانت مقاومة مادية من خلال الثورات أو 
مقأومة معنوية بنظرته إليهع بوصفهع عبيدا مرتزقة. ولم يكن هذا التحول في 
النظرة تلحاكم ناتجا عن تفير في الأحوال وفي نظام الحكم بقدر ما كأن ناتجا 
عن تزيبف للوعي باسم الدين. 

والأهم من ذثك أن الجماعة الشميية في العائم المربي استشعرت ذلك 
التحول التاريخي. إذ تحول العريي من حاكم لنقسه إلى محكوم خاضع لغيره؛ 
ومن هنا يمكثنا الحديث عن إحساس الجماعة الشعبية ينوع من الأخرية له 
دور محوري في تشكيل رؤيتها للعائم وهو الآخر السلطوي'؛ ومن ثم أنتجت 
الجماعة الشعبية سيرها لتجسد من خلائها أحلامها حول "البطل/, المخلصض' . 
فعلى الرغم من أن لكل سيرة قضية محورية تدور حولها إلا أن الجماعة 
انشعبية قد حرست على أن يكون اتخيط الجامع لكل السير هو اليطل المدافقع 
عن اتعقيدة وعن الأرض في أن 'فسيرة عنترة عززت الصفات غير العرفية': 
كالفروسية: تأكيد! للانتماء العربي للفرد. وسيرة الملك سيف جاءت تعبيرا عن 
تحرير الدين من الموروثات السحرية الكامنة في الذات المريبة: وسيرة ذات 
الهمة نقدم المرأة الوفية لزوجهاء التي تكرس حياتها بعده للاهتمام يابتها 
وقومها. وسيرة حمزة اليهلوان تعبّر عن توحيد صفوف القيائل في مواجهة 
خطر الأعجام: وانسيرة الهلانية ترمز إلى ما يؤول عليه حال الجماعة الشعبية 
مع تفتتها: وسيرة انظاهر بيبرس تؤصل مفهوم العروبة رغم اختلاف أصول 
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المتتعين إليهاء 

لقد حددت الجماعة الشعبية لأبطالها المخلصين الهدف وهو الدفاع عن 
العقيدة وانوطن في أن, بل نقد وصلت ال مخيلة الشعبية إلى الشرط اتجوهري 
لتحقيق هذا اتهدف وهو 'الحرية". إذ نم تكلف الجماعة الشعبية أبطاتها بأي 
مهمة جماعية أو قومية قبل حصولهم على حرياتهم سواء بالتحرر من أسر 
العبودية أو تأكيد وإعلان الانتماء تلقبيلة أو الجماعة أو إثبات الشرف 
والطهارة واكتساب احترام المجتمع الذكوري بالتسبة للمرأة. 

ولمل أيرؤ الأمثلة عنى ذلك اتحوار الذي دار بين 
عندما اشتد القتال بين قبياتي عبس وطي وكاد 
ينتمي إليها عنترة بسبب إحجامه عن المشاركة في اندفاع عن قبيلته غناداه 
أبوه: كر يا عنترة؛ فثال قولته: 'العبد لا يعرف الكر: بل يعرف الحلاب والصر' 
هرد الأب عليه' كروانت حر'. 

كذنك نجد في انسيرة الهلالية أن أبا زيد انهلالي الذي عاش طفولته في 
أرض يني انزحلان وتولاه الأمير. قضل بالرعاية والعناية حتى شب وهو يظن أن 
هذا الرجل هو أبوه وأن هذه الأرض وطنه: وعندما تتكشف له الحقيقة كاملة 
وأنه مطعون في شرف وطهارة أمه (خضرة ) وأن اتطاعن أبوه (رزق بن نايل) 
بتحريض من بعض المقربين لديه الساهرين لحماية ثوابت المجتمع الذكوري 
القيلي. فإنه يشترط. بعد أن بدت عليه علامات البطولة جلية؛ حتى يغفر 
(للأب/, نلقبيئة). وحتى يعلن الانثماء لبني هلال ومن ثم توظليف بطوئته 
لخدمتهم: يشترط أن يعلن (الأب”/, القبيلة) أمام الناس ندمه على ما فعل 
ويدئل على ظهارة زوجته [خضرة) التي أصبح لقبها (خضرة اتشريفة) بأن 
تعود إلى آرض نجد حيث موطن بني هلال في موكب عظيم وعلى هودج يشهد 
له انجميع وأن يسير الهودج الذي يحملها تلك المساغشة الطويلة من أرض 
الزحالين إنى أرض بني هلال على الحرير. ولا يتحقق الشرط ومن ثم انتماء 
أبي زيد لقبيلته إلا بذكاء وحيل النساء والتي جسدئها الجماعة الشعبية في 
نموذج الجازية: حيث أشارت على قومها لحل مشكلة سير هودج خضرة 
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الشريفة على الحرير لك امسافة الطويلة, بن يفرد العييد الحرير أمام 
الهودج غإذا ما قارب على نهايته يطوتي العبيد انحرير من خلف الهودج ليعيدوا 
شرزء سير ةكائية آسامة وهكذا ستس يثم اكراذ وينسقق:شرطة انحساء اليَطل 

يبدو أن الانتماء حاجة ملحة لأبطال السير الشعبية: قلا يمكن للبطل أن 
يثبت بطوكته [لآ بعد آن يكبت انتفاءه أوَلَة: والاتتماء ليس رورة علحة بالتسية 
للبطل/ الذكر فحسب بل هو كذلك بالنسية للمرأة: هالجازية تموذج المرأة 
الجميئة راجحة العقل تمنحها الجماعة الشعبية المشاركة شي الحكم. إذ تحصل 
على ثلث المشورة مساوية بذلك ( الأمير حسن بن سرحان ) المعروف بعدله 
والبطل أبو زيد انهلاني المعروف بشجاعته. ونعتقد أن الجماعة الشعبية نم 
تمنح اكجازية هته المكاتة لرجاحة عثليا فعسب: وإتما لاتثماتهنا الذي يوجه 
ذكاءها الحاد تخدمة القبيلة. إذ تجدها تمر بصراع نفسي حاد بين انتمائها 
تقبيلتها (آهل البداوة) ويين استعرارها الأسري (الحضري) بعد زواجها من 
الشريف بن هاشم: ولا يستمرصراعها النفسي طويلا إذ تحسمه يتغلب 
عاطفة الانتماء لقبيلتها على حساب سعادتها الشخصية فتفارق الزوج/ 
الحبيب والوئد من أجل مصاحبة قبيلتها في رحلتها إلى الغرب بحثا عن 
مقومات الحياة بعد أن جف الوطن إنجد ) ومن ثم فهي تلجأ إلى ما عرفت به 
من الحيلة والذكاء الحاد حتى تحرر نفسها وتحقق انتماعها. 

والحقيقة أن حرص الجماعة الشعبية على تأكيد انثماء البطل لجماغته أو 
انبيلته ذو دلالة من وجهتين؛ الأولى أن الجماعة الشعبية لم تغرف في فنوثها 
وآدابها البطل المغترب/ “التشبوى'". أما الوجهة الثاتية فهي أن الجماعة 
الشعبية لم تكن تقدم واقعها التاريهي بقدر ما كانت تصيغ أحلامها من خلال 
الفن. فقدمث الحلم بالاتتصار والحلم باليطل المنتمي والحلم يتظام حكم عادل 
يقوم على المشاركة وتوزيع المهام والحلم بالتوحد .. الخ. ولأن هذه الأحلام ثم 
نتحقق بعد. ولأن انجماعة الشعبية لم تققد قدرتها على الحلم فإنها ما زالت 
تعارس أحلامها من خلال أدبها الشعبي التي تمثل السير الشعبية مركز بنيته 


وخا 


الثقافية. 

ومن هنا شإننا نرى أن العلاقة بين السير الشعبية والتاريخ ليست علاقة 
مشابهة وإنما هي علاقة صراعية من الدرجة الأولى. همن ناحية أولى لم تلجأ 
الجماغة الشعبية لأبطال التاريخ انرسمي. وتفسير ذلك أنه من البديهي أن 
التوثيق التاريخي لشخصية ما حول ملامحها الجسدية والمعنوية ودورها في 
الأحداث التاريخية وتفاصيل حياتها اليومية يعوق عمل المخيلة الشعبية في 
صنع أبطالها. والسبب الثاني أن اختيار شخصية موثقة تاريخيا وبطولتها 
مشهود نها في التاريخ الرسمي يعني صمنيا عجز الجماعة الشعيية عن اتحلم 
قرين المستقبل والوفوع في دائرة 'الماضوية" انجهنمية حيث الحلم قرين 
الماضي. 

فلو أن الجماعة الشعبية اختارت خالد بن الوليد أو عمر بن الخطاب مثلا 
أو غيرهما من الشخصيات التاريخية التي لعيث أدوارا بطوئية عظيمة في 
زمن صدر الإسلام مثلا ذكانت احلام الجماعة الشعبية التي جسدتها من 
خلال أدبها الشعيي مجرد بكائيات على ذثك الزمن المنقضي. 

وهنا تتجلى العلافة الصراعية بين السير الشعبية والتاريخ الرسمي في 
أجلى صورها حيث توظف الجماعة الشعبية التاريخ الرسمي لتشيم تاريخها 
الشعبي الخاص بها إذ تتوجه 'نحو ابطال ذكر بعضهم في التاريخ. ولكن دون 
تمزيز دقيق لأحداث حياتهم. ودون أن يكون طيما ذكره التاريخ عنهم سند قوى: 
وكان المروي علهم أقرب إلى الحكاياث منه إلى الثاريخ وبعضهم يشك في 
وجوده مثل المهلهل وسيف بن ذي يزن وذات الهمة.. اتخ ,)١5(‏ 

ثم يآخذ المبدع الشعبي هذه المادة الخام ليعيد تشكيلها وققّا تحس 
الجماعة الشعبية ورؤيتها بل وأحلامها. 

ولا تقتصر اثعلاقة الصراعية بين انسير الشعبية والتاريخ الرسمي -الذي 
تلعب السلطة دورا شي صياغته- على زمن 'التشكيل للسير انشعبية' بل هي 
علاقة مستمرة كذئك في أزمئة لاحقة تحرص اتجماعة الشعبية فيها على 





إعادة تشكيل سيرها وآدابها بما بتواكب مع مستجدات أوضاعها وعلاقاتها 
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الداخلية والخارجية وكأن الجماعة الشعبية تصارع 'السلطة” بأن تقابيل حرص 
السلطة على 'تجميد التاريخ الرسمي بحرصها على تأكيد 'صيرورة آدابها 
الشعبية. فالجماعة الشعبية لم تختزل رؤيتها وأحلامها في أسقار تحملها قوق 
ظهورها ولا يطولها التغيير. وإثما على العكس من ذنك تماما حيث نجد أن 
كل جيل من أجيال الجماعة الشعبية يقوم بفرز مأتوره الجماعي وانتخاب ما 
يراه صالحا. ويعيد صياغة ما لا يتوافق مع احتياجاته ومعاييره ورؤاه: بآن 





يعدل من تركيبه بالحذف أو الإضافة أو إعادة ترتيب عتاصرو[*'1. 

والؤحفل ان عدلية التتيير مخضم للمتنيزات االجتتعمية يست (ت المممد 
هو المحدد الأول مدى أهمية الموروث. فالمجتمع و العامل المؤثر في تقرير 
مغزى الأحداث. وانراوي لا ينقل إلا شيئا يعتقد أن نه أهمية بالنسبة لمستمعيه: 





إذ إنه يعرف ما يهم مستمهبه: لأنه يعرف أين يقع مركز اهتمامهم لأنها هي 
نفس مراكز اهتمام المجتمع ككل 177 

إذ استدعاء الماثور غاليا ما يكون بغرضش تغييرء؛ بمعنى أن التغيير لابد أن 
يطونه على مستوى الأداء. والعلاقة يبن التغيرات في الأداء وأثارها على 
المضمون هي غلاقة طردية. وإذا كان استدعاء المأثور (السيرة) في غير زمن 
نشأته راجع لأهمية هذا المأثور التي حددها المجتمع؛ فإن فعل 'الاستدعاء' في 
حد ذاته يعني إدراك الجماعة الشعبية لعلاقة ما بين زمنيين: زمن نشوء 
(اشاثور”, السيرة) وهو [الماضي). وزمن استدعاء/ الماثور (السيرة) وهو 
الحاضر (المسثمر). كما أن طييعة الملافة بين الزمن الماضي والزمن الحاضر. 
من منظور الجماعة الشعبية إنما يحددها طبيعة التغييرات انتي تدخلها 
الجماعة الشعبية على المأتور (السيرة). وغالبا ما يكون الدافع للاستدعاء هو 
إدراك الجماعة الشعبية لعلاقة ممائلة بين أحوالها في الزمنين (زمن النشأة/, 
زمن الاستدعاء)؛ إذ ثمة أزمة تتطلب يطلا شمبيا تحلها يتم استدعا وُه لهذا 
الفرش. وهو ما آسماه د. محمد حافظ دياب بالمشارطة اتحضارية: 'وانواقع 
أن المشارطة اتحضارية التي سيجت السيرة الشعبية العربية فد امتدت إلى 
مساحات أخرى من التاريخ غير مساحة النشأة: نتقوم بوظائفها في ظل نفس 
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الشروطه مثال ذلك: 'إن سيرة الظاهر بيبرس قد انتشرت وذاعت بعد الفرو 
العثماني لمصر 1811. ويبدوٍ أنها كانت كرد شعل على الهزيمة: وانجراح التي 
لحقت بالناس. ونفس الظاهرة للاحظها بالنسبة نلحمة أبي زيد انثي انتشرث 
بعد هزيمة الثورة العرابية والاحتالال الإنجليزي لمصر. إنه رد فعل الشعب تجاه 
حدث أليم: وشكل لحماية انذات بواسطة الفغن'!"١!‏ 

وإذ نتفق مع د. دياب حول توصيف هذه العلاقة بأنها مشارطة حضارية: 
فإننا لا نرى ما تراه د. تبيلة إبراهيم عند توصيفها لهذه العلاقة بأنها علاقة 
بين اتحضور وانفياب: إلا إذا كان مفهوم الحضور والفياب قاصرين على 
الحضور الفيزيقي واتغياب الفيزيقي حيث تقول: 

قالسيرة لم توجد عن دون راو يرويها؛ والراري لا يكون ئه وجود من دون 
جماعة تاتف من حوله لتستمع إلى روايته: وهنا نجد أن حضور البطل 
التازيخي في مواجهة جماعته في الماضي يستبدل بحضور الراوي مع جماعته 
في الحاضر. وئكن الراوي في الوقت نقسه. ليس هو اليطل. يل هو شاهد 
عليه وعلى عصره: وهو يشهد على ذنك أمام جمهور. المستمعين له. ودلانة هذه 
العملية الأدائية أن هناك عصرا متأخرا يشهد على عصر متقدم: وهذا العصر 
المتأخر بعاني من المشكلات ما يتطلب استدعاء ما يعائل مشكلاته. بل ويتطلب 
بطلا لحلها شببها ببطل الماضي 1*3 

نعتقد أن الحضور الذهني والوجداني نلبطل: في وجدان الجماعة الشعبية 
يجمله يتجاوز انغياب الفيزيقي؛ بل ويدفع انتلقين والراوي إنى التوحد ععه. 
وإذا كائت العملية الأدائية تعني أن هناك عصرا متأخرا يشهد على عصر 
متقدم' فإنه في ظل الهيمنة الذهنية والوجدانية للبطل على جمهور المستمعين 
ومن ثم على الجماعة الشهبية: نمتقد أنه يمكن للجماعة الشعبية عند حدوث 
عملية التوحد أن تحول اتجاء الشهادة شتّشهد البطل على ما هي عليه. ولآن 
'التوحد' قمة هرم العلاقات الإنسانية فإننا نراه مكافأة من الجماعة الشعبية 
تلبطل انذي دافع عن انتمائه من قبل ونجح في تحقيقه. فانتمت إليه الجماعة 
الشعبية وتوحدت معه مثلما انتمى إليها. 
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وهنا؛ قد يثار سؤال يشكك في وجود السير الشعبية في ظل السيطرة 
المحكمة لأجهزة ائدولة الاعلامية [المذياع- التلفاز) ومن ثم يصيح موتها حتميا 
بعد الدخول في عصر الإعلام النضائي وتحول الجماعة الشعبية لجمهور من 
المستهلكين انسلبيين مواد إعلامية تطرح رؤى مناهضة لثوابت المجتمع 
التقليدي. 

والحشيقة أن لهذا السؤال مشروعيته: إذ لم تعد هناك سيرة شعبية 
متداونة شفاهيا في مصر بصفة خاصة والبلاد العربية بصفة عامة الا سيرة 
بني هلال. بيلما باقي السير الشعبية لم يعد يذكر منها إلا أسماؤها والخطوط 
اتعريضة ئها حيث أصبحت حبيسة الطبعات الشعبية لها الآخذة في الاختفاء 
بلحدودية نسخها واقتصارها على ادتخصصين غالباء ونا نستحتيع أن نجزم بأن 
غياب السير الشعبية (باستثناء الهلائية) يعني أنها مأتت للأبد؛ فوفشا لمبداً 
ا لشارطة الحضارية (الأزمنة/, البطل المخلص) لا يستبهد إمكاتية كشف 
الجماعة الشعيية عن مخزونها واستدعاثه إذا ما تحققت المشارطة الحضارية 
حول قضية من انقضايا انتي أثارتها سير نظنها اندثرت مثل عنثرة والظاهر 
بيبرس والأميرة ذات انهمة.. الخ؛ فضلا عن الإمكائيات الهائلة للتناص مع 
هذه السير من خلال أعمال روائية أو سينمائثية. ولعل محاولة الروائي المصري 
صتع الله إبراهيع لاستدعاثه الاميرة ذات الهمة وفق رؤيته نطبيعة المشارطة 
الحضارية بين الزمنين (الماضي”/,الحاضر) من خلال روايته 'ذات' وتاكيده على 
أنه كان ينطلق بخياله نحو تلك المرأة المربية 'ذات الهمة” الثي دافعت عن 
انذات العربية. يمكن أن تنفي الموت التام عن السير الشعبية غير المتداولة 


شفاهيا وإن كانت تؤكد تحولها من سياق ثنافي إلى سياق ثنافي آخر. 








آما بالنسية تسؤال استمرارية السير الهلالبة فقد طرحه د. عبد الرحمن 
أيوب مؤكدا على أن السيرة الهلالية تميزت عن غيرها من السير الشميية 
يعدد من الخصائص التي ضمنت لها استمرار تداولها شفاهيا ويقائها حية في 
البيئات العربية في الزمن اتحاضر: ولعل أهم هذه الخصائص أن السيرة 
الهلالية: 


:. 


- تبرز بوضوح عملية التفاعل بين الثابث (الشكلي/, البنائي) تلتعبير 
الأدبي الشعبي والمتحول التاريخي شي البيثة الناقلة تلأثر الأدبي الشعيي 

- تقوم [السيرة الهلالية] على مفهوم 'اليطل الجمعي وبعبارة أخرى 
المجتمع ككل وليس على مفهوم 'انبطل الفرد' (مثل سيرة عنترة بن شداد 
وسيف بن ذي يزن : والإمام علي وغيرها فينتج عنه أن يخرج الطرح من 
محيظ 'الفرد الواحد' إلى محيط: القبيلة: الطبقة الاجتماعية بأسرها.. 
المجتمع..' (*'] 

ونعتقد أن كون انسيرة الهلالية هي السيرة الوحيدة التي لا تنتهي نهاية 
منتصرة جعلها أكثر السير الشعبية مماثلة تلواقع العربي الراهن خاصة أنها 
ترجع هذه أننهاية الأنيمة للتناحر الداخلي والصراع على السلطة واستمرار 
النعرة العصبوبة العشائرية. ومن ثم كانت السيرة الهلانية 'عينة حاضرة وهي 
في الآن 'عينة ماضية":؟1 





ولعل آهم مأ ينبه إليه د. عيد الرحمن ايوب يصدد تعليله لا ستمرارية 
السيرة اتهلالية بصفة خاصة هو ارتكازها على الصراع المستمر بين عاعتين أو 
فئتين أو طبقتين.. الخ, غالتابت هو الصراع وائتغير هو العاملان. وذلك تبعا 
للتحولات التاريخية والاجتماعية والسياسية التي تعايشها المجتمعات اتعربية: 
غفي زمن نشوء السيرة الهلالية كان الصراع قائما بين [البدو/ الحضر). وليس 
معنى خفوت أ إخفاء الصراع يين طرفي هذه الثنائية إفراغ السيرة انهلالية 
من قدراتها الاستمرارية؛ إذ تستيدل الجماعة الشعبية طرفي الثنائية 
انتصارعين قديما بطرفي شائية متصارعين في الزمن الحاضر وغائبا ما تمثل 
الجماعة الشعبية الطرف المستفل في هذا الصراع. فيمثل انطرف المستفل في 
آخر بالنسبة للجماعة الشعبية. ومن هذه الثناثيات”, التمويضات 
تلك التعويضات الفعلية والمحتملة التي يؤكد د. ايوب على ارتباطها الحتمي 
يعنصري الطبيمة: الزمان والمكان وهي: 

-١‏ الطبقة القلاحية”, الطبقة البرجوازية 

الطبقة الشغيلة”, الطبقة المستفلة (رؤوس الأموال) 





نذا 


7- المستعمر/ المستعمر 

+- الطبقة المستفلة/, الطبقة المسيطرة ... الخ(" 

وهذه انتعويضات تتسع لمجالي الصراع في الداخل والخارج مما يتيح 
للجماعة الشعبية تقديم رؤية شاملة لأسباب الاخفاقات اثراهنة -والمماثلة 
لنتهاية غير المنتصرة في السيرة الهلالية- سواء أكاثت هذه الأسباب كامنة في 
علاقة صراعية مع 'آخر' داخلي (إقطاع- طبقة برجوازية- أصحاب رؤوس 
الأموال- السلطة) أو كانت متمثئلة في علاقة صراعية مع آخر خارجي 
(الاستعمار- إسرائيل) شفي مصر قد نجد إحساسا عاما لدى الجماعة 
الشعبية بإمكانية إقامة مشابهة بين أبي زيد وجمال عبد الناصر ودوره في 
محاربة الإقطاع. وتنويه د. أيوب لضرورة اتكشف عن حقيقة هذه المشابهة في 
تحولات السيرة الهلالية في مصر له أهميته وإن كان لم يستطع أحد من 
الباحثين أن يعشر على هذا الشكل من التحولات الذي يدعم هذه المشابهة: 
لكننا نمتقد أن عدم المثور على انلنص الهلالي المدعم لهذه المشابهة لا يلمي 
انشابهة من جذورها؛ إذ من الممكن أن يتبلور. هذا التحول في انستقيل خاصة 
أن تنويه د. أيوب لهذه المشابهة استدعى لذاكرتي حوارأ قديمأ مع واند صديق 
لي رحمه الله هو الحاج تمام همام من بلدة إخميم محافظة سوهاج وكان 
قد قارب السبعين من العمر: وكان حوارنا عائليا عاما فإذا بالرجل يسرد 
ذكرياته عن جمال عيد الناصر والأيام الخوالي مؤكدا: إنه كان راجل صعيدي 
بجد .. ميعجبهوش اتحال المايل.. وكان دايما واخد صف الغلابة.. وكان طويل 
فوي وله هيبته ميد خلهوش الباب ده.. كأن زي أبو زيد الهلاني . 

أما النمودج الفلسطيني للسيرة انهلالية فهو أكبر النماذج الهلالية دلالة 
على صيرورة الآداب الشعبية ومواكبتها للتحولات المجتمهية والتاريخية. إذ 
استطاع المبدع الشعبي أن يقدم رؤية الجماعة الشعبية للظرف التاريخي لشعب 
فلسطين وصراعه مع إسرائيل من أجل استرداد وطنه المحثل. يل قدمت 
الجماعة الشعبية الفلسطينية تصورها لكيفية تحقيق أحلامها فقدمت أيو زيد 
الهلالي (البطل”/ المخلص) في صورة الفدائي الفلسطيني: 'فغفي الروايات 


تدا 


القصيرة جدا التي تم تسجيلها على لسان الرواة من المخيمات الفلسطبتية 
يلاحظ أن شخصية أبي زيد لا تنتمي -على الأقل- إلى الماضي وإنما إلى 
اتحاضر المباشر: فهو المحارب الدائب الحركة وانتندل داخل رقمة جغرافية 
جميع موافعها مدن وقرى فلسطينية؛ وهو يحمل سلاحا حديثا وينتصب في 
أعائي اتجبال لمحاربة العدو (هكذا السرد). وباختصار (فأبو زيد الفلسطيني) 


ئيس إلا الاسم الملحمي تشخصية: الفداثي!"1). 


ثقافة المشافهة من التأصيل إلى التوظيف 

يصعب الجزم بأن ثقافة ما هي ثفافة شفاهية أو أنها ثقافة تتمحور حول 
الكتابة/, التص. لأنه لا يوجد ما يمنع تحول الشفاهي إلي مكتوب والعكس: كما 
أن العلاقة بين الشفاهي والكتابي ليست من النوع البسيط الذي يمكن تعميمه 
على مجتمم يأكمله أو على عصر بطوله ؛ إذ غانيا ما ينتقل الشخص من 
طريقة التواصل اتشفاهي إلى انكتابة في سهونة ويسر وكأنه يلبس لكل طريقة 
تواصل زيها الثقافي من حيث الأسلوب والأغكار.. الخ. لكن هذا لم يمنع 
محاولات جادة للبحث في طبيعية انعلاقة بين الشفاهية وانكتابية للوصول 
نتصورات متباينة حول السمة الغالية على الثقافة العريية على سبيل المثال.. 
هل هي ثقافة شفاهية أم ثقافة كتابية5 مع الوضع في الاعتبار المراحل 
انتاريخية انتي مرت يها الثقافة العربية والتباينات الإفليمية داخل هذه الوحدة 
الثقافية. 

وقد يرى البعض في طرح هذا التساؤل استطرادا وانحرافا عن مسار 
البحت وشبكة المفاهيم المرتبطة بمفهوم 'الجماعة الشعبية'. وخاصة أنه 
يصعب حسم هذه القضية هنا؛ ومن ثم سوف تحدد ما نراه مقيدا من هذه 
المسألة هنا في نقطتين: 

-١‏ أن انكتابة تمثل الحاجز المنيع بين الجماعة الشعبية (وهم الأغلبية) 
وبين الكتابيين (وأعني بهم كل من تلقى قدرا من التعليم يمكنه من القرا 
والكتابة على تعدد وتباين مستوياتهم الفكرية والاجتماعية) زوهم الأقلية). 


ع 


؟- أن الكتابة تفتح الطريق أمام أبناثها المحترفين للترقي الاجتماعي 
والانضمام لزمرة السلطة أو الطبقة المسيطرة . يضاف إلى هذين الأمرين: 
ذلك الإحساس الذي يكذه الأمي تجاه المكثوب؛ فهو إحساس ممزوج بالإجلال 
والخوف. ومن ثم يمكن أن يفضي بحث هذه المسألة ندعم مقولة 'الآخر 
السلطوي” بتوضيح الخلفية المعرفية والتاريخية للمفاهيم. 

يبدو أن قضية "الكتابة في العصر الجاهلي تصلح مدخلا ملاثما نا 
نهدف إليه هنا: فقد اختلفت آراء اثياحثين حول معرفة العصر انجاهلي 
بالكتاية؛ فالبعض ذهب إلى آنه كان عصر شقاهية مطلقة 57" واليعض الآخر 
ذهب إلى أن عرب الجاهلية عرفوا الكتابة, بل انتشرت بينهم في صورئها 
اتساذجة اليسيرة (كتابة اترسائل والصكوك والعهود والمواثيق,, الخ) وضي 
صورتها الأكثر رقيا (جمع الصحف وضم بعضها إلى بعض في ديوان)!*'!. 

والحقيقة أن هناك بعدا شوفينيا يتحكم في كلا الموقفين: نكن بطريقتين 
مختلفتين: فالبعض رأي من واجيه القومي تجاه الثقافة العريية أن يداشع ضد 
تجهيل المستشرفين تعرب الجاهلية بالكتابة والوقوف في وجه من لف لفهم من 
الباحثين العرب. ونذلك جاهد في جمع الأخبار والمرويات المتناثرة؛ التي تؤكد 
معرفة عرب الجاهلية بالكتابة: بل أنها وصلت إلى حد الانتشار لدرجة القول 
بمعرفة عرب الجاهلية للورق كاداة للكتابة. وأن جاهلية العرب كانت جاهلية 
حضارية بينما كانت جاهلية الأمم الأخرى ساذجة بداتية ليفسر يذئك كتابة 
الشمر العربي القديم وعدم كثابة مثيله عند الأمم الأخرى, والحقيقة أن هذا 
المنطلق قد تأسس على الربط الشرطي بين 'الكتابة' و الحضارة" فأخذ الدفاع 
عن معرفة عرب اتجاهلية بالكتابة أهمية باعتباره دفاعا عن حضارة عر ب 
الجاهلية. 

أما الموقف الثاني فهو في العمق دطاع أكثر تماسكا من سايقه عن حضارة 
عرب الجاهلية: ذلك أنه يزعزع الربط الشرطي بين الكتابة والحضارة من 
ناحية: ويؤكد اشتراك جميع التقافات في البداية الشفوية المطلقة من احية 
ثانية. مما يعد مقدمة منطقية تفضي إلى محاونة استكشافية لخصوصية 


ف 


الثقافة الشفاهية وركائز حضاراتها في إطار حركة البشر التاريخية وليس 
بسلبهم وضعهم التاريخي ومقارنتهم بمعايبر الحضارة في الثقافات الكتابية 
انتأخرة. والني تؤطر رؤية بعض الباحثين في ثقافة مفارقة لتثعافاتهم الكتابية 
فلا يستطيعون أن يروا في موضوع بحثهم غير ذواتهم, لكن ما يحدت أن 
التاريخ غالبا ما يثأر ننفسه من أولثك الذين تغافقلوا عن حركته وحاكموا 
الثقافات الشفاهية بمصطلحات ومفاهيم ثفاغاتهم الكتابية. ودئك بأن يتحول 
على أيديهم لحاجب يحول دون رؤية واضحة للوضوع بحثهم في جوهره. 

ويفسر عرتاض الموقف الثاني المتلطلق من فرضية أن هناك شفوية مطلقة 
تمر بها كل الشعوب حيث تكون يمثابة القثرة التي تسبق التحضر والرقي؛ وهي 
تشبه قترة البداوة التي عاشها انعرب قبل الإسلام بأنه “على الرغم من أن 
الشفوية العربية ئم تكن مطلقة حيث كانت الكتابة تشيع في بعض الحواضر 
العربية مثل مكة والمدينة والحيرة: فإننا نفترض أن ذلك لم يكن إلا شي اتمهد 
انشاخر من المرحلة التي توصف قدما وتهجينا ب"الجاهلية . ثم إن الكتابة في 
عصر ما قبل الإسلام لم تنهض بوظيفتها الحضارية على النحو المطلوب لأنها 
كانت محصورة في جماعة قليلة ممن يحسئون الكتابةأ""!, 

ويتضح أن المجتمع من حيث استقراره وتنظيمه وقابليته للتطور يمثل المتبع 
الذي تتهل منه الكتابة ما يجعلها قادرة على القيام بوظيفتها الحضارية 
والمتمثلة في 'التغفيير . ويتضح من تفسير مرتاضن أن الكتابة قامت بوظيفتها 
الحضارية مع تأسيس الدونة الإسلامية. وتثير هذه المقولة نقطئي اخثلاقف 
تتعلق الأولى بماهية الكتابة التي عرفتها الثقاقة العربية مع تأسيس الدولة 
الإسلامية: وتتعلق الثانية بطبيعة العلاقة بين الكتابة والدوئة من حيث كونها 





وانحقيقة أن النقطتين تشتركان شي إثارة سؤال واحد: هل قامت اثكتابة 
في الثقافة العربية بوظيغتها الحضارية أم بوظيفتها السلطوية؟ 

نقد حكمت هاتان انوظيفتان المرثبطتان بالكتاية مخثلف وجهات اثنظر 
حولها. فمن ينظر للكتابة في ضوء وظيفتها السلطوية يحملها مسئوتية ما 


“ 


تعانيه الثقافة العربية من ازدواجية لغوية: وفي المقابل يرى في الشفوية 
تجسيدا للانسجام بين اثلفة وأيناتها 'وإذا شعب أراد أن ييقى شي حالة لا 
يشتكي فيها نقصا ومعاناة فعليه أن يطايق لغته الشقوية وانكتابية. هذا ما 
فهمه العرب أهل اتشعر والحكمة إلى أن جاءت بهم الحضارة المدنية إلى 
مقاييس وتقاليد الأمم التي كانت في مرحلة انحطاط بها وهي تؤول ئغة 
الكتاب والكتابة على نفة الشفوية فحدث بالعرب ما حدث بالأمم الأخرى.. لأن 
المجتمع أصبح في حالة تغيبر للقيم وإنتقالها من القانون الطبيعي الشفوي إلى 
حكم وتطبيق القانون المؤسسي من طرف الدولة دسئورية كانت آم لا (153 

أهأ وجهات النظر التي تعاملت مع الكتاية من منطلق وظيفتها الحضارية 
عفد رأت في ارتباط الكتابة بالقرآن تأسيسا لرؤية جديدة للعائم تشارق بها 
الثقافة العربية رؤبة البدو للمائم إد الثورة الكتابية الأولى التي نشأت في وجه 
الخطابة نثرا وشعرا: هي كتابة القرأن. فالقرآن نهاية الارتجال والبداهة. هو 
بمعنى آخر. نهاية اليداوة وبدء المدنية.. القرآن إبداع للعالم بالوحي من حيث 
أنه تصور جديد للعالم) وتأسيس له بالكنابة”1"؟!) , 

إن الاختلاف بين الوظيفة الحضارية للكتابة ووظيفتها السلطوية عميق ولا 
تلفيه أية محاولة تلفيقية: ومن ثم نسعى لتعميق هذا الاختلاف لإتاحة الفرصة 
التوالد الاسثلة. 

ولم يكن خفيا على يعض المفكرين أنمرب ذلك الازدواج الوظيفي للكتاية: 
أمشثال اين خلدون والقلقشندي: نكنهم لم يضموا وظيفة الكتابة موضع سؤال 
يفضي لرؤية تجعل من الازدواج الوظيفي (الحضاري/ السلطوي) تطابقا أو 
اختلافا . حيث نجد أن الكتابة عند ابن خلدون معيار للانسانية 'إذ الكتابة من 
خواص الإنسان التي يميز بها عن الحيوان'!1*'!: فمعيار الإنسانية عند ابن 
خلدون هو العقل الذي يتميز به الإنسان على الحيوان: والارتقاء بالعقل هو 
ارتقاء بالإنسانية. ويترتب على هذه النظرة القول بأن عنتوج العقل من الفكر 
إنما يتم تقييمه على أساس. الثرابط ووجود المسيبات بين أجزائه. فإذا كان 
غكرا مترابطا متماسكا معللا فإن درجته من الإنسائية -حسب ابن خلدون 


لا 


تكون أعلى من نتاج عقل آخر آقل عليّة' في الربط بين الأشياء. ويبدو أنه من 
الطبيعي الوصول بوجهة النظر هذه إلى القول بآن الفكر الكتابي بوصفه نتاجا 
نعقل كتابي يمعن و يفحص ضفي الآراء ويحللها ويقلبها على وجوهها الممكنة إنما 
هو فكر أكثر إنسانية من الفكر الشفاهي بوصفه نتاجا تعقل شقاهي لا يتاح له 
التحليل والتعليل في تأن: ولم يعتد الربط بين الأفكار إلا بانطرق البسيطة 
والمباشرة. وغالبا ما يقع في وهم إدراك المتلقي لما لم يقله من خلفيات حول 
موضوع الحوار أو يقع في نسيان لإححدى الأفكار الهامة للموضوع: وهذا 
يختلف عما ذهب إليه وولثر أوئج من وصفه الشفاهية بانها اكثر إنسانية من 
الكتابية: إذ ينطلق من وجهة نظر مخالقة ترى في عفوية التعبير الشفري 
وحيوية التواصل في الاتصال الشفوي دعامتين فويتين للقول بأن الشفاهية 
إنسانية: وأن الكتابية تفتقر لذلك. وذما لافتقفارها لهاتين الدعامتين. 

إن تآكيد ابن خلدون نلوظيفة الحضارية للكتابة لما نها من أثر عظيم في 
إكساب الإنسان 'زيادة عقل وقوة فطلة وكيس هي الأمور7*') يتجاور مع تأكيده 
للوظيفة اتسلطوية تلكتاية لما لها من أثرر عظيم في إكساب الإنسان الميل 
نلخضوع للسلطان منذ الصغر. حيث 'نجد أيضا انذين يعانون الأحكام وملكتها 
من لدن مرباهم في التأديب والتعليم.. ينقصهم ذلك من بآسهم كثيرا.. وهذا 
شأن طلاب العلم المنتحلين للقراءة والأاخذ عن المشايخ.. 7 "!ا 

ولا نجد تفسيرا لهذا الازدواج الوظيفي عند ابن خلدون إلا بالإشارة إلى 
ما كان يعانيه ابن خلدون نفسه من ازدواجية حيث كان يتمايش ابن خلدون 
الكائب والمفكر مع ابن خلدون السياسي المحنك. 

نقد اقترنت الكتابة في تحليل ابن خلدون بتحسن ال مستوى المعيشي حيث 
الانتقال من الرعي إلى الزراعة والصنائع والتجارة: وهذا في حد ذاته يتسق 
مع الرقي الإانساني الذي راهق 'الكتابة": تكنه يتناقض على الملستويات 
الأخلاقية, وكان حريأ بالرقي العقلي الذي أحدنته الكثاية أن يرائقه رقي عن 
'مذمومات اتخاق وانشر*' وعدافعة لكبحهم بحكمة التقهر والسلطائ' . تكن ذلك 
لم يثبت في إطار نظرة ابن خلدون. ومن ثم يحق التشكك في الوظيفة 
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الحضارية للكتابة بيتما لا مجال للشك في نجاحها في أداء وظيفتها 
السلطوية. ويدعم القلقشندي ذلك. حيث يوضح مهام الكتاية شي إطار العلاقة 
يبن الكتابة والسلطة على النحو التالي: 

'وليس عن الصنائع صناغة تجمع هذه اتقضائل إلا صناعة الكتابة وذلك 
لأن الملك يحتاج في انتظام أمور سلطانه إلى ثلاثة أشياء لا ينتظم ملكه مع 
وقوع خلل فيها: أحدهما: رسم ها يجب أن يرسم لكل من العمال والكاتبين عن 
السلطان ومخاطبتهم بعا تقتضيه السياسة من أمر ونهي. وترغيب. ووعد 
ووعيد. وإحماد وإذعام. 

وانثائي: استخراج الأموال من وجوهها واستيفاء الحقوق السلطائية فيها. 

والثالث؛ تفريقها في مستحقيها هن أعوان الدونة؛ وأوليائها الذين يحمون 
حوزتها ويسدون ثفورها ويحنظون أطرافها ويذودون عنها وعن رعاياها "١!‏ 

يتضح من الألفاظ التي اختارها القلقشندي في النص السابق مدى دقته 
في تحديد وظائف الكناية الثي اسماها 'فضاتل" لأنها في خدمة السلطان أو 
الخليفة. 

يتبين مما سبق أن الثناغة العربية عرفت الكتابة باعتبارها وسيلة هدفها 
السلطة سواء عن طريق تثبيتها وتدعيمها أو عن طريق معارضتها وزعزعتها 
بم على تثبيتها وتدعيعها بعد ذلك: ونعتقد أن 
م إلا لكون "الكتابة' حاجزا منيعا بين القادرين عليها وغير 
القادرين عليها؛ ومن ثم نشأت كرد شعل على تلك الفجوة محاولات جادة سعت 
لتأصيل الشفاهية في الفكر العربي؛ فانجاحظ على سبيل ا مثال في اتقرن 
الثالث الهجري يعدد العلل التي تجعله يذم الكتاب والكتابة: رغم أنه الكاتب 
الذي يقدر الدور المعرفي تفعل الكتابة: والتي يعد التوثيق والحفظ من الضياع 
والنسيان أحد مظاهرء. ويصل هذا المنحى لذروته شي القرن الخامس الهجري 
حيث يسمى ابن بطلان 57" لتأصيل نظرية عربية ناشفاهية -إن جاز اذ 


























ويدعم ابن أبي أصيبعة رأي ابن بطلان في جداله مع ابن رضوان حول 
المفاضلة بين 'الشفاهية و الكتابية'. ونم يرتكز دفاع ابن بطلان عن الشفاهية 
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على الموروث الديني والتاريخي والاجتماعي. وإنما على خصائص الشنفاهية 
في مشارنتها بالكتابية وقد رصد ابن بطللان سث خصائص هي: 

الأولى: اقتران الصوت بالحياة واقتران الحرف بالموت: 

يلاحظ ابن بطلان انتجانس وانتكامل بين نطق الصوت وسماعه في 
الشفاهية. وانعدام ذلك بين الكتاب والسمع في الكتابية. ويترتب على ذلك 
قول بفاعلية الشفاهية في عملية التعلم تفوق قدرة الكتابية على ذلك. 
ش'وصول المعاني من النسيب إلى التسيب خلاف وصولها من غير التسيب إلى 
النسيب: والنسيب الناطق أغهم نلتعليم بالنطق وهو ال معلم, وغير النسيب له 
جماد. وهو الكتاب. وبّعد اتجماد من الناطق مطيل تطريق الفهم. وقرب الناطق 
من النامنق مقرب ثلفهم من النسيب: وهو المعلم أقرب وأسهل من غير النسيب 
وهو الكتاب' ١*1‏ 

الثانية: اشتقاق لفظ 'المعلم' من "التعليم' 

يدعم ابن بطلان رأيه بآن عملية التعلم الشقاهي تتطلب وجود المعلم وهو 
مشتق من نفظل 'التعليم' في حبن أنه لا توجد أية علافة اشتقافية بين لفظ 
'التعليم' ونفظ 'الكتاب'. ومن ثم يعد التعليم بالمشاغهة تعليما بالفعل وصورة 
الفعل عنها: يقال نه تعليم. والتعليم والتعلم من المضاف؛ وكل ما هو للشيء 
بالطبع أخص به ممأ ليس له بالطبع. والتفس المتعلمة علامة بالقوة: وقبول 
العلم فيها يقال له تعلم والمضافان معا بالطيع فالتعليم من العلم أخص بالمتعلم 
من الكتب 2717 

الثالثة: قدرة الشفاهية على التفسير وانعدامها في الكتابية: 

تتميز الشفاهية -كما يلاحظ ابن بطلان. بقدرتها على التفسير من 
خلال الاتصال الحي المباشر الذي يتبح للمستمع طرح الاسثلة المتعلقة إما 
بغموض أتنشاظ أو أشكار. بيتما لا يجيب الكتاب على أسثلة الشارئ. 





3 تملم إذا است استمجم عليه ما يفهمه المعلم من ثفطل نقله إثى لفظ آخر: 
والكثاب لا ينقل من تفظ إلى نقظ؛ غالفهم من المعلم أصلح للمتعلم عن الكثاب 
وكل ما هو بهذه الصفة فهو غي إيصال العلم أصلح للمتعلم'1*؟) 
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الرابعة: تسويغ الفكر اللغوي القديم للشفاهية: 

انطلق أبن بطلان في تسويغه للشفاهية من الفكر اللقوي عند العرب في 
القرن الخامس انهجري الذي يعلي من شأن المعاني في الذهن: ومن ثم تتخذ 
العلاقة بين اندال والمدلول ثلاث مراتب تتم المفاضلة بينها وفمًا تقربها من 
الصورة الذهتية للمعاني: ولا كانت 'الشفاهية / الكلام اللفظي' تجسيدا ما 
شي النفس من معان كانت 'الكتاية/ 'انتث 
تالية للتجسيد الحسي الأول 'الكلام اللفظي وكان ذنك مدعاة لتمفضيل 
الشفاهية غلى انكتابية نقريها من الصورة الذهنية للمعاني. وعلى الرغم من 
إثبات العلوم اللقوية غي العصر الحديث للعلاقة الاعتباطية بين الدال 
والمدئول بفعل المواضعة بين أفراد الجماعة اللفوبة الواحدة إلا أن حجة ابن 
بطلان تعد نموذجا نلملاقة اثوثيقة بين نظريات علم اللغة التي تسود في 





مجتمع ممين نفترة زمنية محددة وبين موقف ذلك المجتمع وقنئذ من قضية 
'الشفاهية' و 'الكتابية' وهو ما يمكن أن نستفيده من قول ابن يطلان: "اتعلم 
موضوعه اللفظ؛ واللفظ على ثلاثة أضرب؛ قريب من العقل: وهو الذي صاغه 
العقل مثالا لما عنده من المعاني. ومتوسط وهو المتلفظ به بالصوت. وهو مثال 
كا صاغه المقل. وبعيد وهو المشبث في الكتب: وهو مثال ما أخرج باللفظ. 
غالكتاب مثال مثال مثال المماني التي شي العقل. والمثال الأول لا يقوم مقام 
الممثل لموز الممثل. ضما ظنك بمثال مشال مثال الممثل: فالمثال الأول ما عند 
العقل أقرب في انفهم من مثال انثال. وا مثال الأول هو ائلفظ. والثاني هو 
الكتاب. وإذا كان الأمر على هذاء غائفهم من نفظ المعلم أسهل وأقر ب من 
تفظ الكتاب' 

الخاسة كناسي الخوامن 

يؤكد ابن بطلان ما ذهب إليه في الخصيصة الأولى من أن اللفظ أقرب 
للأذن من الكتابة توجود التناسب بين اللفظ والسمع وانعدامه بين السمع 
والكتابة: 
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"وصول اللفظ الدال على المعنى إلى العشل يكون وجهة حاسة غريبة من 
اللفظ. وهي البصر لأن الحاسة التسبية للفظ هي السمع لأنه تصويت: 
والشيء الواصل من التسيب وهو اللقظ أقرب من وصوله عن أتغريب وهو 
الكتابة. فاتقهم من المعلم باللفظ أسهل من القهم عن الكتاب بالخط ( 

السادسة: عيوب الكتابة المربية 

يعدد ابن بطلان ما كان بعانيه القارئ في عصر المخطوطات من مشاق 
ثفهم المخطوط تبدا بأخطاء التساخ وتشابه الحروف وانعدام تشكيلها وتصل 
إلى التصحيف حيث يقول ابن بطلان: 

'يوجد في الكتاب أشياء تصد عن العلم قد عدمت في تعليم المعلم؛ وهي 
التصحيف اتعارض من اشتباه الحروف مع عدم اللفظ. والغلط بزوغان البصر 
وقلة الخبرة بالإعراب: أو عدم وجوده مع الخبرة به: أو إفساد الموجود مته: 
واصطلاح انكتاب ما لا يقرأ. وقراءة ما لا يكتب؛ ونحو التعثيم ونمطل الكلام 
ومذهب صاحب الكتاب وسقم النسخ ورداءة التقل. وإدماج القَاريئْ مواضع 
المقاطع, وخلط مبادى التعنيم؛ وذكر ألفاظ مصطلح عليها في نلك الصناعة.. 
ابو 4م 

لشد اتضح لنا من خلال مناقشة محاولات تأصيل ثفافة المشافهة في 
الثقافغة العربية سواء بطريق مباشر من خلال توكيد السند التاريخي 
والاجتماعي والديني نلشفاهية أو من خلال عرض مزاياها بيوصفها وسيلة 
تواصل طبيعية متاحة للجميم, أو بطريق غير. مباشر من خلال الإشارات 
المتكررة للعلاقة انوثيقة بين السلطة والكتابة التي يسفر عنها في الغالب فتح 
مجال 'الآخرية ؛ إذ ترى الجماعة الشعبية "أبناء الكتابة' آخر ثقاغيا. ومن ثم 
اجتماعبا واقتصادياء تصل هذه الآخرية إلى ذروتها تجاه 'المثقف/ 'التخبوى' 

ومن ثم يجدر بكل من يريد التوا صل مع اتجماعة الشعبية' أن يختار 
الأداة المناسية نذلك كخطورة أولى لتقليل الفجوة حثى يمكنه أن يتقيل الآخر' 
يشي من الجدية وانندية. 

لقد أوكل 'المثقف' إنى نفسه مهمة 'ثشر الوعي': 'نشر الثقاغة التقدم' 
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وتوزعت هذه ألمهمة على مستويين (الخارجي/ الداخلي). فعلى المستوى 
انخارجي كان داتما 'الاستقلال' هدها يلتف حوله المختئفون: وتحشيق السيادة 
على أرض الوطن سواء كان في جانبه السياسي أو العسكري أو 
الاقتصادي..انخ. مازال صائحا للالتفاف حونه !! أما على المستوى الداخلي 
قنعتقد أن مطلب 'حقوق المواطنة' يعثل الأرضية المشتركة للعديد من التيارات 
الثقاقية على اختلاف الانتماءات الحزبية والمصالح الشخصية. 





اتخبل أحد أغراد انجماعة الشعبية يستوقف السيد المدعو "المثقف' -أمام 
نعثال نهضة مصر- ويطالبه بكشف حساب عن المهمة المزعومة التي أوكلها 
لنقسه على انستويين الخارجي وانداخلي على مدى القرثين اتتاسع عشر 
والعشرين. أعتقد -ودون الدخول في التفاصيل- أن الموقف سيكون محرجا 
ثلغاية!! 
إذ نعتقد أن الجماعة الشعبية يدفعها وضعها الاجتماعي والاقتصادي 
اثآزهم على مر العصور للتوجس من ابناتها غير البارين يها: والذين انتقلوا 
بمؤهلائهم الثقافية المكتسبة لوضع 'الخاصة": وهذا التوجس معزؤوج بحسرة 
وخيبة أمل. لاسيما عندما يدفع منطق المصالح هؤلاء 'انخاصة لخدمة 
'الحاكم؛ المستبد: ومن ثم تكتسب الثفاغة الشعبية عند هذه الجماعة درجة من 
التقديس تدفعها 'لصم' آذانها عن أي خطاب يدعو إليه 'العميان” من أبنائها: 
وني كثير من الأحيان لا تكتفي الجماعة الشعبية بإنحاق 'الصمم' يآذانها؛ بل 
تسجر سخرية مريرة من خطاب 'انعميان' الذين يبدأون حديثهم وهم يرتدون 
عباءة 'الأسائذة ويضعون الجماعة الشعبية موضع ثلاميذهم في المحاضرات 
فيفرضون بذلك أن يكون الحوار دائما في اتجاه واحد: غلا يفدو حوارا من 
الأساس بقدر ما يحوئونه لتوخ من 'الإملاء' العقيم. هذا ما كان وما هو كائن: 
آماما سيكون هنعتقد أنه سيكون مختلما إلى حد ما وذلك في ضوء 
افتراضين: 
الافتراض الأول: يتعلق بوسيلة الاتصال وتطوراتها بين الجماعة الشعبية 
وامثققين. فقبل نشوء الكتابة كانت المشافهة هي الوسيلة السائدة والمتاحة 
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للجميع دون تميز ثقافي أو اجتماعي ناتج عن معرفة بالكتاية أو جهل بها: 
وتسمى هذه المرحلة من التاريخ البشري 'بالشفاهية انخالصة' أو 'الشفاهية 
الأصلية'. وهي مرحلة قديمة زمليا إلا أنها ما زالت تستمر لدى بعض القبائل 
: يا وآسياأ التي لم تعرف لغائها الكتابية بعد. ويعد انتشار 
الكتابة نم يعد ثمة شفاهية خائصة أو كتابية خالصة. فالعلاقة بينهما أصبحت 
علاقة تداخل: غالأمي يتآثر على مستوى الأسلوب والفكر بالمحيظ الكتابي: 
كذلك الكتابي لا تموت داخله الشفاهية أسلوبا وفكرا تماما. غالامتدادات 
الشفاهية في المكتوب قائمة؛ ولن تنتهي على الأقل في المستقيل القريب- 
وفي هذه المرحلة تبرز الشفاهية الثانوية التي ثمثلها الأجهزة الإعلامية 
المرنية والمسموعة (المذياع- التلغاز). والحديث عن أثر التليفزيون على قات 
المجتمع المصري لا يحتاج لدئيل أو برهان. إذ ساوت الأجهزة الرسمية بين 


الإنوما :هن 








جميع الفتات ووحدت بين مستوياتها الثقاشية إلى حد ملحوظ. ومن ثم 
هالنضل محنوظ لها هي جمل الثقافة الثليفزيونية' أقرب إلى الجميع من حبل 
الوريد!! 

إن فك حصار الأدلجة' المفروض من قبل الدولة على الإعلام المرئي 
والمسموع (الشفاهية الثاتوية) يصعب على العقلاء من أصحاب أي توجه ذكري 
غير سلطوي انتظاره في القريب غير العاجل. سواء كانوا سياسيين أو من 
العاملين شي مؤسسات المجتمع المدني. ومن ثم يلزم التفكير جديا في امتلاك 
الوسيلة المناسبة للتحاور مع آيناء الوطن الواحد. ذلك الوطن الذي تصل نسبة 
الأمية فيه حسب الإحصاءات الرسمية 44. وتزداد إمكانيات تحقيق حلم 
التحاور عبر وسائل الشفاهية الثانوية غير المؤدلجة من قبل الأنظمة الحاكمة 
في لل التطورات الهائلة في عالم السموات المفتوحة على المستوى العامي 
والأقليمي. 

الافتراض الثاني 

إن تزايد الفجوة بين الجماعة الشعبية و الآخر النخبوي' في ظل انتطورات 
الاقتصادية العامية وآثارها المتزايدة على الجماعة الشعبية بصفة رئيسية 


ع5 


وعلى الفثات المتعلمة التي تزداد معدلات البطائة بيتها سوف يجبر 'الآخر 
النخبوي' على الاستماع' وإعادة التفكير شي ولاثه الفكري. 


؟-المثقف 

يكثر الحديث عن العلاقة بين امكثقف والسلطة وما تستتبعه من آزمعات 
تتضخم عند اليعض تلدرجة التي تجعله يضعها على قمة هرم أزماته: 
وتتضاءل عند انيعض الآخر للدرجة انثي تعتقد في التطابق بين وظيفة المتقف 
ووظيفة اتسلطة عند هؤلاء. ومن ثم يلزم تحديد المفاهيم حتى يمكن أن 
تعوضع العلاقة بين المتقف والسلطة في موضعها الطبيعي دون مفالاة أو 
لامبالاة” . 

تتميز الثقافة العربية بأنها ثقاشة عريقة تضرب بجذورها طي التاريخ: إذ 
يصل تاريخها إلى ما يقرب من سيعة عشر فرنا؛ واتسمت خلال هذه الرحلة 
بسمات تباينت يتباين مراحل تطورها. فسن نشأة إلى تبلور إلى نضوج إلى 
ازدهار إلى اندحار إنى محاولة نهوض.. الخ 

ومن الطبيهي أن البحث عن مفهوم المثقف بععناه الحديث في تاريخ 
الثقاهة العربية قد يؤدي إلى العثور على مفاهيم مقارية. تكنها في كل الأحوال 
لا تتطابق مع المفهوم الحديث للمثقف. وليس هذ! حال الثقافة العربية وحدهاء 
وإئما هو حال كل الثشافات الإنسانية. ذلك أن مفهوم 'المثقف' بمعناه الحديث 
ونيد عصر "الأنوار' وقد بزغ مع بزوغ الثورة الفرنسية في القرن الثامن عشر, 

وما نجده في الثقافة العربية على مدى تاريخها الطويل هو مفهوم 
'الكاتب': وهو على نوعين: يعرف الأول ب كاتب الدواوين وهو أبعد ما يكون 
عن مقاريته بمفهوم المثقف يمعناه الحديث. أما النوع الثاني شيمكن الاصطلاح 
عليه ب"الكاتب/, المبدع' أو 'العائم' سواء كان مجال إبداعه الفلسقة أو الفكر أو 
اتدين أو العلم الطبيعي أو الإنسائي. وهو المؤهل لمقاربته بمقهوم 'المثقف' لكن 
النزوع لهذه المقارية تحت ضغط ‏ التأصيل' لكل ما هو حديث اعتغادا في أن 
ذلك يُعلي من شأن الثقافة العربية قد يُنسى أصحاب هذه التزعة أن ثمة 
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محكا أآساسيا للتفرقة بين مفهوم 'الكاتب أو العالم' الذي ساد الثقاطة العربية 
ويين مفهوم الملقف يمعناء الحديث. ويكمن هذا المحك في اتعلاقة المزدوجة 
الني شكلت ماهية الكاتب ووظيفته في الثقاشة العربية, وهي علاقته ب'العامة' 
من ناحية. وب"اتسلطة” عن ناحية 

يحدد الجابري خمسة أطر تلانتماء في المجتمع العربي في القرون 
الوسطي وهي أن يكون الفرد: 

-١‏ أحد أغراد الرعية. 

؟- ينئمي إلى الخاصة أو إلى العامة. 

7- يأخذث العطاء أو يدفع الخراج. 





غ- تحميه القبيلة أو يحتمي بالعقيدة. 
5- يعيش في البادية أو في الحاضرة 1*؟! 

ومن ثم يمكن القول إن الحضارة العربية الاسلامية لم تعرف في القرون 
الوسطى مفهوم الغرد' الذي يدخل شي علاقة بوصقه 'هردا مع المجتمع ايا 
كانت هذه العلاقة. وإنما كانت تتشكل العلاقات والأوضاع في المجتمع من 
منطلق الانتماء؛ ندرجة ذوبان الفرد في الإطار الجمعي. وإذا ما حاولنا أن 
نحدد الأوضاع الاجتماعية لمفهوم المثقف' في العصور الوسطى العربية فإنتا 
يتبفي أن نؤكد أن استخدام اللفظ هنا هو من قبيل التجاوز لارتباط لفظ 
“الثقف' كماهية بالفردية وكمهمة بمحاولة اتوصول لعالم أفضل يليق بالتاريخ 
الإنساني وامتداده الزمني وتقرده بين الكائنات بالعقل؛ ومن ثم فإن من نبحث 
عن وضعيتهم الاجتماعية إنما هم من يمكن مقاريتهم بالمفهوم الحديث 
؟ مفهوم المثقف في العصور الوسطى العربية فاته 
يحدد أطرا خمسة لوضعيته الاجتماعية وهي أنه: 





-١‏ كان ينتمي إلى الرعية [هالخليفة والحاكم والقاضي لا يدخلون في 
مقولة المتعفين حتى ولو كانوا أهل علم ومعرهة). 

*- ويا أن ققاضتهد آي مهنته الفكزيه/ الكلامية تمئعة امتيازا وسلطة 
وجاها [إذ هو يستقطب مستمعين وجمهورا وأتباعا) فهو من الخاصة. 


لمن 


*- وبما أنه يعمل بغكره في الغالب. فهو يعيش من العطاء (أجرا أو/ 
هبة). وبائتالي لا يدهع خراجا 

+- ويما أن سلاحه هو فكره ولسانه فهو ب العقيدة يحتمي وبانرأي 
يتمسك (وئيس بالقبيلة التي قد يعلو عليها). 

5- وأخيراء وبعا أنه صاحب علم ومعرقة فهو من الحضر. 

لكننا نلاحظ أن أهم ما في الوضعية الاجتماعية لمثقفي القرون الوسطى 
في الحضارة العربية الإسلامية كما حددها الجابري أنهم يميشون بالعطاء ولا 
يدشعون اتخراج. فكون أحدهم ينتظر أجرا أو هية من السلطان أو الأمير.. 
الخ. مقابل رأي آسداه أو فكرة طرحها إنئما يشتمل على ثلاثة جوانب؛ الأول 
مدى حاجة أو رغبة هذا (المثقف) لهذا الأجر أو نهذه انهبة. والأمر الثاني 
ضرورة موافقة اترأي أو الشكرة لهوى السلطان حتى يجزل العطاء: والآراء 
والأشكار لا توافق أهواء السلاطين والأمراء إلا إذا كانث من بنات أفكار الخديم 
الوفي تسيده: الحريص على مصالحه؛ وأهم المصالح المتفق عليها ضمنيا بين 
السلطان وخديمه الوفي هو تثبيت وتدعيم نظام الحكم وعدم الاقتراب من 
الكرسي ٠‏ 

وقد يتساءل المرء: هل كانت الوضعية الاجتماعية للثثفي القرون الوسطى 
في الحضارة العربية الاسلامية بهذه الصورة القاتمة أم أن ثمة وضعية 
اجتماعية أخرى لنماذج مختلفة من مثقفي القرون الوسطى؟ 
ضع بديهية من بديهاث المجتمع 
العربي موضع سؤال. وتتمثل هذه البديهية في اتربط الشرطي بين الوضعية 
الثفافية والوضعية الاجتماعية. وهذا ما دفع الجابري تجعل المثقف من 
(الخاصة) استنادا تميزه ثقاقياً ويصل هذا الربط الشرطي بين التحصيل 
الثقافي والوضع الاجتماعي إلى صورته اليسيطة على السن ملايين الناس 
انذين كانوا يتحملون تبعات تعليم أولادهم حالمين بوضع اجتماعي إنساني. لكن 
بعد أن خاب حلمهم عم تفشي البطائة بين المتعلمين وتدهور وضعهم 
الاقتصادي وانهيار تميزهم الاجتماعي: يصبح من الطبيعي أن نضع هذه 
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البديهية موضع سؤال. لاسيما أن طموحات التاس الراغبين في ترقى أبتناتهم 
اجتماعيا تدفمهم الآن تلقذف بهم إلى الكليات العسكرية وكلية الشرطة يصفة 
خاصة حتى لو باع الأهل كل ما يملكونه؛ أو يدفمهم حلمهم بالترقي الاجتماعي 
إلى توجيه أبنائهم لأنماط من التعليم تخدم 'رجال الأعمال أملا في انتهاز 
فرصة في المستقبل ليصبحوا من 'رجال الأعمال '؛ لكن في الغالب ما يتحولون 
إلى '"سماسرة' يتبعون شتى الوسائل 'تحقيق ما يحلمون به من أرصدة في 
البنوك والمبالغة في افتناء مظاهر الأبهة كملامة على وضع اجتماعي متميز 

لقد كان لبعض (متتغي) العصور الوسطى في الحضارة العريية الإسلامية 
وضع اجتماعي مختلف عن الوضع الاجتماعي (نتقفي السلطان) إنى الدرجة 
التي يمكن معها انقول إن الحضارة العربية الإسلامية عرفت -بشيء من 
التجاوز- توعين من المثقفين: 

الاول: هم (مثقفو) السلطان. ونعتقد أن هؤلاء يتطبق عليهم ما ذهب إليه 
الجايرتي من إعقاء اتخراج وانتظار للعطاء؛ وآن مهنته تمنحه امتيازا وسلطة 
وجاها وعن ثم فهو من الخاصة. 

الثاني: هم نوع من (امثقفين) شاركوا العامة أعمالهم. فكان منهم التاجر 
والصانع والعامل.. الغ: ومن ثم شاركوهم وضههم الاجتماعي والاقتصادي إِذ 
لم يفصلوا بين العمل الفكري والاعمال اليدوية؛ بل ريمأ كان عملهم اليدوي هو 
الحصن انحصين من الحاجة لذوي السلطان. تلك انحاجة التي توجه المقل 
إلى الوجهة الني يريدها من يقدر. على هذه الحاجة ولم يكن هؤلاء مجرد 
حالات فردية؛ بل كائوا -كما يذهب الطاهر نبيب- بمثابة ظاهرة عامة؛ 'فلقد 
كان أمرا عاديا أن تكون للعالم مهنة يرتزق منها. وهذا بقطع النظر عمن لا 
يرتزقون من علم ولا عمل: فساءت حال بعضهم إلى حد الكذية. وهم مع ذلك 
يمتتعون عن الكسب من مال السلطان.. (!؟1 

أما شي المصر الحديث فمن حيث الأصول الاجتماعية للمثقفين العرب 
فيرى الطاهر لبيب أن 'الاتجاه العام انحدازي تقريبا؛ الفئات المثقفة الأولى 
كانت عموما من فئات اجتماعية محظوظة نسبيا وباستطاعتها توجيه أبنائها 





مه 


إلى المدارس الحديثة وإلى أوروبا. إلا أن حركات التحرير وسْئعت قاعدة 
الانتماء وأتاحت لشرائح وسطى أن تفرز قياديين هم أكثر صلة بالفثات 
الشعبية وأيسر تعيثة لها(" 

والحقيقة أن مقولة الطاهر لبيب ثقوم على اشام يحق تنأ عده التسليم 

بها وهي (ولاء المثقف الفكري لأصوله الاجتماعية): كما يحق 
نقيضا لهذه المسلمة استنادا نواقع المثشف العربي ووقائع رموز الثقاغة العربية: 
ولاتطرح التقيض باعتباره مسلمة. بل باعتبارء طرحا فحسب. وهو: (انسلاخ 
المثقف العريي من أصوله الاجتماعية: بل وانضلايه عليها إذا ما تطليت 
مصالحه انشخصية ذلك). 

ومن الطبيعي أن يصل اتبناء على مسلمة ولاء المثقف الفكري لأصوله 
الاجتماعية' إلى نتيجة نراها غير واقعية بالمرة: وهي أن المثقفين (الجدد) 
"أكثر صلة بالفتات الشعبية وأيسر تديكة الها الا إذا كان المقصود بالمثقفين هنا 
هم مَتْفْمَو السلطة الذين تسخر ليم وسائل الاتضال اكختلفة وَيسمة خاصضة 
وسائل انشفاهية انثانوية المناسبة للاتصال بفئات يغلب عليها الأمية مثل 
(التلقاز والمذياع). أما إذا كان اقصود بالمثهفين هنا أولثك الذين يعانون من 
البطالة بسبب الحصارات المفروضة عليهم فإن النتيجة لن تكون أبدا تحريك 
ساكن في ظل تفاقم الاحساس بالاغتراب وفقدان الثقة في الرموز والأشباه 
هما بالك إذ كان المراد استنتاجه من مقولة الطاهر لبيب انهم 'أكثر صلة 
بالفثات الشعبية وأيسر تعيئة لها' ١!‏ 

ولعل ما يدعم طرحنا انسلاخ امثقف العربي عن أصوله الاجتماعية. بل 

وانقلابه عليها إذا ما تحثلبت مصائحه الشخصية ذلك معالجة غاني شكري 
لاشكالية الاطار المرجعي للمثقف والسلطة حيث أقام حوارا جيد! بين كتايات 
عدد من المفكرين/, الرموز أمثال نديم الييطار وسعد الدين إبراهيم وهشام 
شرابي ونادر الفرجائي وعبد القادر الهرماسي ليستكشف تصورهم نطبيعة 
العلاقة بين امثقف والسلطة؛ غنديم البيطار يدعو السلطان (انشوري) إلى 
استخدام أقصى درجات العنف مع الثقف المهتم ب الشكليات الديمقراطية : 
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وسعد الدين ابراهشيم يدعو الى تجسير الفجوة بين المفكر والأمير. وهشام 
شرابي يرى أن المثقف العربي ليس أمامه إلا المساومة والانتهازية أو الخصي 
القكري. 'شمن صفات الثقف الأساسية عند (شرابي) 'التذيذب انفكري' مما 
يدفع به أحيانا إلى السبل الانتهازية والمساومة. وقي مجتمعنا العربي لا أمان 
للمثقف ولا مستقبل له إلا إذا ساير وساوم: فشي المجتمع العربي لا رأي عام 
يلجأ إليه إذا قرر أن يتمسك بعوقفه. وهو إذا رفض المساومة ليس أمامه إلا 
الصمت إأن يقيل بالتفي الفكرتي) أو (الثورة] (أن يلجا إلى العنف). وهو 
يخشى "الأغنياء وذوي السلطان'. رغم احتقارء المعلن تلمال وأصحاب المراكز 
أويحاول أن يكسب رضاهم'. وإذا كان على درجة عالية من أتوعي؛ غإئه يشعر 
بتناقض لا حل له 'إلا بالتراجع عن الموافع المبدئية والأخذ بالتبريرات اللفظية: 
وهو بذنك يشارك في عملية انخصي الفكري الذي يريد النظام القائم فرضه 
عليه'(17) 

ونعتقد أن هشام شرابي لم يرد تبرير انتهازية الانتهازيين؛ لكن هذا ما 
يحدت دائما في سياقات أخرى إذ يتم الاستناد لنفس الحجة وينفس المنطق 
لتبرير الانتهازية. لكن سعد الدين إبراهيم خالف هذا المنحى حيث تجرأ على 
الكشف عن ا مضمر في نفسه وفي نفوس الكثيرين من المثقفين العرب: إذ يرى 
أنه على المفكر "أن يساعد الأمير بفكره وخبرته كلما طلب منه الأمير ذلك" أما 
النقد غير البتاء 'فليرسله إلى الأمير من خلال قنواث خاصة حتى لا يثير 
الجماهير على الأمير. .. المهم آلا يقطع شعرة مماوية(!؟! 


وقانع تاريخية ود لالات معاصرة: 

جاء في 'شذرات الذهب في آخيار من ذهب' أن الفيلسوف الطبيب المسلم 
ابن سيئا )٠١9-50(‏ كان يعالج السلطان نوح يبن منصور في بخاري الذي 
كان يمتنك مكتبة ضخمة ونادرة وهي مكتبة الأسرة السمندية؛ وأنه رجا 
السلطان أن يسمح له بشراءة كتب الطب فسمح له.. ثم حدث أن احترقت هذه 
المكتية! 


هذا هو الخبر: أما التعقيب الذي أورده ابن العماد تفسيرا للخبر على 
طريقة القيل والقال فهو 

“اتفق بعد ذلك احتراق تلك اتخزانة فتفرد أبو علي بما حصئله من علومها. 
وكان يقال: إن أبا علي توصل إلى إحرافها تيتفرد بمعرفقة ما حصيّل عنها 
وينسبه إلى نفسه'(15؟ 

يتضح من هذا الخبر أن النزعة الاستحواذية متأصلة في التخبة العربية: 
وتصل إلى درجة 'الأنائيةا . هالهدف من احتكار إلعركة تتتقضي إلن أبعد 
الحدود ودنئ في نفس الوقت. كما ينطوي هذا الخبر. على نفي الآخر لتحقيق 
تميز زائف,. 

فدلالة الخبر توضح أن الثفقاغة العربية عرفت نمطا من المثقفين اتخذوا 
'المعرفة” وسيلة !:- و اح و كوي ودع كر عر د 
أو نيل الحظوة عند السلطان. وحرصا على تحقيق غاياتهم حولوا الوسيلة 
'التحصيل ال معرفي من مسارها الطبيعي إلى نوع من 'الاحتكار المعرفي'. ولا 
ستطيع أن ندرك خطورة هذا الاحتكار انعرفي إلا عن خلال إدراك إلي أي 
عدى كانت المعرفة متاحة تلجميع في الثقافة العربية. بمعنى آخر؛ هل حصل 
أقراد الجماعة الشعبية ممن أجادوا القراءة -.فضلا عمن حرمهم المجتمع من 
حق التعلم لاسباب اقتصادية في الغالب أو لأسباب سياسية في بعض الأحبان 
من منطلق أن الجهل حصن يحتمي يه الاستيداد ويحرص عليه المستبدون- 
على حق التثقف. حق الثتعلعم؛ حق التحصيل المعرفي... الخ؟ نعتقد أن الإجابة 
بالنفي. إذ حرمت الجماغة الشعبية عمدا أو تقصيرا من حقها في أن نتاح نها 
الفرصة لتنمية القدرات العقلية لديها وتوجيهها نحو العشلانية . فقبل أن 
تعرف الطباعة طريقها إلى الثقافة العريية كان ارتفاع ثمن المخطوطات عائقا 
يحول دون حصول عامة الشعب يك مقصورا على النخية 
والأغنياء؛ وهؤلاء لم يروا شي اقتناتها شي الغالب سوى الوجاهة الاجتماعية. 
و'يكضي أن نذكر أ ل لمن كتاب المؤوج اللييزي 4كين -575م) كما يذكر المقريزي. 
كان يصل إلى مأثة دينار. وكان هذا بالنسبة لذلك الوقت ثمنا مرتفها. إذ أن 
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الكتاب المتوسط كان يباع بدينار أو دينارين. وحتى هذا يبدو مرتفعا إذا أخذنا 
بعين الاعتبار أن الأجرة السنوية لمقهى كانت لا تتعدى الدينار 





ليس هذا فحسب: بل لقد دخلت انلجماعة الشعبية معركة ضارية مع 
اتسلطة والنخبة للحصول على حقها في التثقف والتعلم. وقد تجسد موضوع 
الصراع في 'المطبعة". قفد شكل الجمود انذي عانت منه الثقافة العربية في 
العصر التركي )1١9-١*58(‏ موقف العرب من الطباعة. حيث حارب رجال 
الدين الطباعة واستخدموا هي ذلك سلطتهم الدينية في تشكيل موقف السلطة 
السياسية. والحقيقة أن هذا الموقف لم يكن ونيد الصدمة الحضارية التي 
أحدثتها الحملة الفرنسية بقيادة يونايرت سنة 1748؛ وانذي حرص على أن 
يحمل معه الات الطباعة التي كان قد استولى عليها من الفاتيكان: 'والتي كانت 
حررفها باللفتين العربية واللاتينة'(”! وذلك لأن هذه المطبعة لم تكن أول عهد 
العرب بالطباعة: 'شفي نهاية القرن التاسع عشر اكتشف في آثار مدينة قديمة 
بالقرب من ائقيوم نصوص نحوالي خمسين كتايا تم إنتاجها يواسطة الطباعة 
بالقوائب انخشبية خلال سنوات ١٠1560-5م,‏ وكانت هذه الكتب دون استثناء 
مكتوبة باللغة العربية وتناونت موضوعات دينية'[118, 

وقد كانت هذه النصوص ثمار مبادرات ومحاولات فردية قام بها بعض 











أغراد الشعب بعيد! عن أعين رجال الدين والوالي. ودفعهم لذلك عدم القدرة 
على شراء المخطوطات بآسعارها المرتفعة في أسواق الوراقين. ومن ثم تدخل 
هذه المحاولاث في إطار. المقامرة الفردية, انتي تحرّمها الأوامر السلطانية: فقد 
أصدر السنطان باليزيد الثاني عام ١445‏ تحريما على امواد المطبوعة؛ ثم تكرر 
أمر التحريم في عهد خلفه السلطان سليم الأول 6١و!!أ4*)‏ 

ويبدو أن موقف رجال الدين من الطباعة لم يكن آخر معوفات الكتابة في 
عصرها الطباعي في تحقيق أهدافها التي أعلنتها منذ العقد الثاني ثاشرن 
التاسع وحتى بدايات القرن الحادي والعشرين. وهذا ما تؤكده إحصائيات 
إنتاج الكتب في البلاد العربية على المستوى الكمي والكيفي؛ قفي العقد الثامن 
من القرن العشرين- أي بعد أكثر من مائة وسبعين عاها من معرفة اتعرب 





3 


للطباعة- نجد أن عدد الكتب المنتجة في الدول العربية ستوياا '*! مليون نسخة 
موزعة على خمسة آلاف عنوان: وهذا يمثل 7١‏ من الانتاج العالمي في حين 
يمثل انعرب 5 من جملة سكان المائم. مع الوضع في الاعثبار القياب شيه 
الكامل للإنتاج انثقافي في معظم الدول اثعربية؛ وهذا يوضح ضأتة نصيب 
القارئ انعربي من عدد النسغ والعناوين؛ قعتوسط نصيب القارئ في العائم 
من التسخ هو *. ١‏ نسخة لكل نسمة:؛ بينما لا يصل تصيب القارئ العربي إلى 
, «7. كما أن متوسط نصيب القارئ هي العالم من العناوين ١15١‏ عنوانا نكل 
عليون نسمة في حين متوسط نصيب القار العريي +١‏ علوانا لكل عليون 
غسيية 2127 

كما توضح لنا هذه الإحصائيات توزع الكتب العربية على أربع فثات هي: 

الأولى: الكتاب التراثي والديني ونسبة إصدارها بين (217-7: و7 7”52) 

الثانية: الكتاب الأدبي ونسية إصدارها بين (", 6٠١غ‏ و5 258) 

الثالثة: كنتب العلوم الإنسانية ونسية إصدارها بين (؟, 715 و758,5) 

الرايعة: كتب العلوم الصحيحة (العلوم التطبيقية والمعارف العلمية) ونسبة 
إصدارها بين (غ, از و , "5ز) 

ولاشك أنه يمكن انربط بين ما تشير إليه الإحصاتيات من استمرار صفة 
التراثية مقترنة بالثقافة العربية شي حين تسكن المعارف العلمية والفلسفية 
على الهامش وبين استمرار أمراض مجتمع النخبة من موالاة السلطان وني 
للآخر واحتكار المعرفة أو ادعائها وكذا توارث العقل الاستبدادي لأن المحئكر 
دائما مستبد . ولاشك أيضا أنه يمكن الربط بين دلالات الإحصائيات وبين 
استمرار أمراض مجتمع النخبة من ناحية وبين عجز انقارئ العربي في 
البلدان الفشيرة والمتوسطة (غير النفطية) عن إشباع حاجاته الثقافية التي قد 
تكلفه 4١7‏ من دخله السنوي. الأمر الذي يفرض عليه تهميشها في ظل 
صراعه اليومي نلحصول على قوته ("*!) حيث يتضح من هذا الريط أن 
استسرار هذه الصورة الكلية يعني استمرار الإحساس بالآخرية تجاه 'المثقفا 
ومن قبله تجاه 'التسلطة" أنتي يمنحها ولاءه سواء بطريق مباشر بموالاتها أو 
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بطريق غير مباشر عن طريق عجزه عن الالتحام بالجماعة الشعبية. 
إن هذه الوقاتع التاريخية والمعاصرة تتضافر دلالاتها لتؤكد أن الجماعة 





الشعبية كانت وما زالت الضحية الحقيقية لعقل النخبة الاستبدادي 
والصفقات الكبرى للرهوز الثقافية في كل مرحلة وإن اختلفت انشعارات؛ حيث 
اتبعت النخب العربية طرق الفرض للنماذج الثقافية التي كانت تتبهر بها في 
كل مرحلة تاريخية ضاربة بشروط إدخال أي نموذج ثقافي جديد عرض 
الحاتط. ف عملية دخول نموذج ثقافي جديد في مجتمع تقليدي يجب أن 
تدرس من خلال إعادة توزيع السلطة الاجتماعية التي يثيرها ويكرسها 
أويقترحها إدخال هذا اننموذج الثقافي الجديد (192, 

لفد اعتبرت النخب انعربية أن الفارق بين ثقافتها العصرية وثقاقة 
الجماعة الشعبية التي هي جماعة تقليدية بطبيعة الحال ليس غارقا زمنياا؟* 
وإنما هو فارق في النوع لا يمكن أن يقام عليه جسر ثقافي تتلاقى عليد 
الجماعة التقليدية مع النخبة العصرية. ومن ثم كانت تقابل معاداة الجماعة 
الشعبية لأي نموذج ثقافي ومن ثم حياني تريده أن يسود بمعاداة للجماعة 
الشعبية وثقاغتها؛ وذلك كان يتم غالبا بتجريد الجماغة الشعبية من 'هليتها 
للتمييز بين انصواب والخطأ؛ ولم تتقبل النخبة أبد! إمكانية أن يكون انصراف 
الجماعة الشعبية عنها وعن نماذجها الثقافية المتلاحقة راجعاً لتبنيها موقفا 
من أشكال توزيع السلطة شي المجتمع' ط 'معاداة الجماعة التقليدية للنموذج 
العصري يجب أن يفهم كرفض لثقيير أشكال توزيع السلطة في الجماعة. 
ويجب البحث غن أسباب هذا الرفض في نوعية النموذج اتجديد المقترح 
إدخاله وفي طريقة هذا الإدخال التي قد تتخفى وراء أيديولوجية الحداثة 
والعصرية والعلمية: محاولة تكوين طبقة جديدة خاصة مرتبطة بنظام دولي 
عصري وقادرة من خلال هذا الارتياط على أن تضمن تنفسها سلطة إضافية 
أو مطلقة ضد بقية فثات اتجماعة["*! 

والحقيقة أننا لا نجد مسمى نهذا الموقف سوى أنه نوع من التوجس»؛ 
توجس الجماعة الشعبية من النخبة. وفقدان ثقة متبادل. فالئخبة تضمر 
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إحساسها الداخلي بالياس من التاس وقدرتهم على التغيير وعجزهم عن أن 
يكونوا حصنا يحتمون به. ومن ثم ظائراهنة على الناس خاسرة. وفي نمس 
الوقت تفقد الجماعة الشعبية ثقتها في النخبة لإحساسها يأن ولاء النخبة 
لمصاتحها انشخصية والفئوية؛ وأن أي خطاب تطرحه النخبة لايد أن يكون له 
ظاهر معلن وباطن مضمر فيكون الباطن المضمر بعثابة المجهول. الذي يثير 
في نفوس الجماعة الشعبية الخوف من المعلوم المعلن وغاليا ما تتأكد 
مخاوفها 

لقد تشكل عقل النخبة العربية تشكلا شوقيا يفنقر لأسسه اادية في 
اتوافع العربي حيث رفعت شعار العقلائية نقلا عن الغرب دون أن يتحقق 
للبلاد العربية ما كان قد تحقق للغرب من نمو رأسمائي اقتصادي أنشأ النزعة 
العقلانية وعمل على انتشارها بين كل فثات المجتمع فكانت العقلانية سلاحا 
نه في مواجهة سيطرة الكنيسة على المجتمع. لقد سارت العقلانية في الغرب 
في مسارها الطبيعي فلم تشعر أي فثة في هذا ال مجتمع. أن النزعة العقلانية 
غريبة عنها 'بل كانت [اتعقلانية) تعمل بالعكس على إعادة ترتيب القوى 
والسلطات لصالح الأغلبية الشعبية ولصائح توازن جديد أكثر استقرارا لأنه 
أكشر عدلا وتوحيدا يجد تجسيده في قوة الحراك الاجتماعي!'*1. بينما 
سارت العقلاتية في المجتمعات العريبة على العكس من ذئك إذ سقطث من 
أعلى على رءوس الجماعة الشميية كأنها الصاعقة تريد أن تنزع عنها منظومة 
انقيم التقليدية رغم أنها كانت وما زانت منظومة القيم الوحيدة القادرة على 
تحقيق انتوازن اتداخلي ا مادي والمعنوي. ومن ثم وجدنا أنه بدلا من أن تسير 
منظومة قيم النخبة (المنقولة عن مجتمع حشق نموا رأسمائيا ونمطا جديدا من 
الاندماج) متجاورة أو متفاعلة مع منظومة القيم التفليدية للجماعة الشعبية 





-مع ضرورة وضع خطوات التفاعل ونتائجه تحت المنظار- وجدنا أن العلاقة 
أخذت شكلا كاريكاتيريا (خناقة بين واحد أعمى وواحد أخرس وأطرش) 

-وأحرص هنا على الأنفاظ العامية!!- وكائت النتيجة هي الواقع الراهن حيث 
'دخلت النزعة العقلانية عن طربق الفثات العليا السائدة وحاولت هذه القئات 
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أن تستخدمها لتخليد سيطرتها وسيادتها"1”*!. وقد نجحث الفثات العليا 
الساتدة بالفعل شي تهميش الجماعة الشعبية بإدخالها في 'سلة الالهاء . بل 
نجحت هي جعل القثئات الجديدة المتعلمة خدما لها لتخليد سيطرتها وسيادتها 
يعد أن كان مأعولا من التعليم أن يكون وسيلة للتحرر من سيطرة 'رعاة البشر', 

وقد استعائت النخبة العربية على تحنيق أهدافها وفرضّ تصوراتها؛ التي 
غالبا ما تتواقق مع مصالح 'رعاة البشر'". يعقلها الاستبدادي الذي ينفي عن 
تفسه أآية إمكانية لأن يعتريه نقص أو خطأ فهو دائما الصواب الأوحد. ويناء 
على هذا التصور أعطى ننفسه سلطة تكذل له أن يحرم الجماعة الشعبية من 
الحق في الاختلاف عع أن الأونى به لولا استبداديته وتشكيله الفوفي أن يقر 
لها بحقها في اتخطأً والتطور للوصول لكلمة سواء بينه وبيتها. 

مواقف النخبة من الثقافة الشعبية: 

بينما يتعارك انعميآن (النخبة) مع السم والبكم (اتجماعة الشعبية) نلحظ 
أن ثمة معركة جانبية بين انعميان بعضهم انبعض - ولا يستشتى منهم كاتب هذه 
السطور- إذ يتخذ كل فريق منهع موقفا من الثقافة الشعبية ومن ثم أسلوبا في 
التعامل مع الجماعة الشعبية ويسعى لأن يفرضه على أصحاب المواقف 
الأخرى. فياستثناء الفنان أو المبدع الذي يسعى للاستلهام من الثقافة الشعبية 





لتأصيل فنه. يرصد عبد الحميد حواس!**! ستة أصناف عن المثقفين نوزعها 
على ثلاثة مواقف: 

)١(‏ المماداة: ويتفق على معاذاة الثقافة الشعبية المختلفون داقما؛ دعاة 
التغريب ودعاة الاصولية السلفية والنقاء الديني واللغوي ودعاة القومية العربية 
وإن اختلفت أسياب المعاداة ندى كل شريق. فدعاة التغريب يرون الثقافة 
الشعبية مموقا شي طريق التمدين والنحديث وفق النموذج الأوربي بينما يراها 
الفريق الثاني تحريقا ونشويها لأصل قديم ينتمي إنى عصر ذهبي. وأخيرا 
براها الشوميون دعما للشعوبية!! 

(؟) التسخير؛ ويسعى كل من الديمقراطيين الثوريين والماديين الجدليين من 
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ناحية وأصحاب الفكر التنموي من الاكاديميين من ناحية ثانية إلى تسخير 
الثقافة الشعبية لتحشيق أغراضهم كل بطريقته: فيينما ينوه أصحاب الفكر 
التنموي من الأكاديميين بأهمية النعرف على عكونات الثقافة الشعبية ولكن 
على أساس قدراتها واندوران حونها والتكيف معها تلضمان نجاح الخطط 
التنموية. نجد أن الديمقراطيين الثوريين والماديين الجدليين يعتبرونها معوقة 
اللوعي الصحيح من ناحية: ولا يكفون عن تسخير صغة الشعبية بمهناها 
السياسي- 

(؟] التمجيد الرومانسي: ويتبنى هذا الموقف أصحاب النزعة الوطنية 
وانداعية نلخصوصية باعتبار أن الثقافة الشعبية مظهر عن مظاهر الأصالة 
الوطنية. 

ومن المؤكد أن هذه الدراسة لا تنتهج نهج المعادين للثشافة الشعبية ولا 
ي كذلك تمجيدها تمجيدا رومانسيا: بل ونؤكد أن هذه الدراسة تنأى 
بنفسها عن أن يكون هدفها تسخير الثقافة الشميية لأي غرض حتى لو كان 
افة حقوق الإنسان وذلك لعدة أسباب: 








الغرض نشر : 

الأول؛ أن انثقافة انشعبية ذات طبيعة خاصة تجعلها تقاوم أية محاولة 
لتسخيرها بالسخرية منها. 

الثاني: أن جوهر ثقافة حقوق الانسان يتنافى مع سلب حق الثقافة 
الشعبية في أن تكون ندا في التحاور مع آي ثقافة. 

الثالث: أن توطين ثقافة حقوق الإنسان في مصر والبلاد العربية حاجة 
ضرورية للجماعة الشعبية لتعرية التوظيف السياسي لخطاب حقوق الإنسان 


سواء في الداخل أو الخارج. 
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*-السلطة 

غالبا ما يستخدم من يناقشون العلافة بين اللثقف واتسلطة أو النشعب 
والسلطة مفهوم السلطة بدلالات سلبية توحي بأن ثمة خطأ في مفهوم 
السلطة" -فالسلطة- على حد تعبير ناصيف نصار علاقة بين ثرفين 
متراضيين. يعترف الأول متهما بأن ما يصدره من أمر إلى الطرف الثاني ئيس 
واجبا عليه إلا لأنه صادر عن حق له فيه. ويعترف الثاني منهما يأن تنفيذه 
للأمرين ميني على وجوب الطاعة عليه (ة9!. 

فهل تم انتراضي والاعتراف المتبادل حتى يستخدم عن يناقشون العلاقة 
بين المشقف والسلطة مفهوم السلطةة الإجابة على هذا السؤال تختلف 
باختلاف عدد المثقفين العرب وعدد خدام الاستيداد أو عدد الموظفين 
انتشاقفين': لكن الأهم من ممرفة الإجابة الاقتصار على إيضاح هذا الليس 
اللقاهيمي إذ استخدام مفهوم 'السلطة' إقرار بشرعيئها لأن الشرعية صفة من 
صفات ماهية السلطة, حيث لا يقال سلطة شرعية أو غير شرعية وإنمعا سلطة 
أو لا سلطة أو 'سيطرة": 'فإذا كانت السلطة سلطة كانت بالفعل نفسها 
شرعبة: وانتفى إمكان وصفها بغير الشرعية' وإذا كانت غير شرعية فإنها 
ليسث سلطة: بل هي سيطرة يشكل أو بآخر.!"') 

وإذا كان مفهوم 'السلطة' يستند على انحق في الأمر من منطلق انرضا 
والإقرار يها كسلطة نها هذا الحق؛ وإذا كان مفهوم السيطرة' يستند على 
ممارسة فعل الأمر من منطلق الإكراه والإخضا ع بالقوة انجبرية. فإنه يقع بين 
مفهومي السلطة و السيطرة' ثلاثة مفاهيم يتوزع عليها فعل الأمر وهي: 

-١‏ السلطان 

نكل مجال أو عيدان سلطان: -أوٍ يتعبير الجماعة الشعبية 'كبير '- يستطيع 
أن يقود ويؤثئر في نفوس المشتركين ممه في نفس الميدان دون التزام معين أو 
تعاقد مكتوب وإنما استنادا نا غي العقل أو في الو جدان؛ ويأتيه ذلك من 
صفات شخصية أو اجتماعية. ولما كانت كل سلطة تسعى لأن تكون مبررة: ونا 
كانت في الواقع عاجزة عن ذلك في إطار صفاتها في حد ذاتها؛ فإنه لا يكون 
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أمامها من سبيل للوصول كرتبة 'السلطان" إلا من خلال احتواء آو شراء 
'السلاطين -الكيار- كل في مجاله. وكذئك يفعل 'أصحاب السيطرة أيضا 

"- السلطان المتسطلن: 

إذا نجحت انسلطة في شراء السلطان/الكبير فإئه يفقد مصدافيته 
وتسقط عنه مبررات سلطانه: ومع ذلك يسعى بشتى الوساتئل لاستخدام 
سلطانه على المتنادين له واستغلالهم في سبيل مصاحته الشخصية التي تتسق 
مع مصلحة السلطة أو السيطرة. وفي هذه الحالة يعد تسلطن 
السلطات/ الكبير نوعا من السيطرة. 

-'٠‏ السلطة المتسلطة: 

إذا كان السلطان/الكبير يستفل مكانته السلطانية في ميدانه: وينحدر إلى 
فعل ‏ التسلطن فإن انسلطة كذلك تستغفل الإقرار ئها بحدود فاتونية تمارس 
فيها فعل السلكلة وتتجاوز ذلك إئى غعل التسلط" وذلك بهدمها لهذه الحدود: 
فتتحول من كونها أسلطة"' إلى كونها 'سيطرة'. 
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هوامش الفصل الأول 


٠‏ شارلين سيسبر سميث: "موسوعة عنم الإنسان":ت مجموعة من أسائذة علم الاجتماع إشراف 
د. محمد الجوهري ض 1879 . 

'- انظر على سبين المثال: د . نببئة إبر'هيم: 'المكال التعيير في الأذب الشعيى * ص ٠١‏ 

*- د. محاسن الوقاد: "الحثيقات الشمبية في القاهرة الملوكية" ص 4؟. 

1- اتصدر تقسه من 77 

ه- موري العتتيل: 'بين الشولكلور والضاطة الشعبية” حجن سى 17-١7‏ 

1- دء محاسن الوقاد: مرجع سابق عن 87 

7- نفسه ص 375 . 





4 تفسه م 115 

4- لويعى عوضش: تاريخ 'لغكر المسريي الحديث: الخلفية اتتاريسية” حس71 

٠١ د. سعاد شعبان: ' الثقاغة في بعض الدول العربية والأغريقية دراسة أنثرويولوجية” ص‎ -٠١ 
د. عبد انباسط عبد المعطي. الثتافة اتشمبية والوعي الناريخي ص ؟5.‎ -٠١ 

17 د. محمد حاشظ دياب: مرجع سايق" ج١‏ سن ؟5. 

؟١-‏ د. أسمك شمس اتدين الحساجي اتعرب وفن المسبرح من 28-1, 

بداعمية الأداء شي السبر الشعيية ج' صن 4*, 

داب الشعبية وقضية الإزاحة والإحلال قي الثقافة الشعبية ص 
7 يان قانسيا: الماتورات الشنافية ترجمة د . آجمد عرسي س 75؟. 

ض71, 


1-د, محمد حافظ دياب 








8- عيد الحميد حواس: 


لد مصمن عاشظ دياب: مرجع 

-١8‏ د نبيلة إبراهيم: الوعي العربي ونموذج البحلوثة ص 147؟, 

15- د. عبد انرحس: أيوب: استمرارية الآداب اتشميية صن 14؟. 

+9 المسدو اتسايق صن 514 

المسير السايق من 5901. 

**- المسددر السايق صن 47 

7- مجموعة باحئي أعمال الملتقى الدولي حول الشقاعيت الأفريقية" ص ؛141. 

1- د . تاسمر الدين الأسند: "مضادر اتشمر. اتجاهلي وقيمئها التاريهية” سس 8917 

- مجموعة ياحثن "اعمال الماتفى الدولي حول الشفاهياث الأفريقية” مس 3. 

7 المرجع السابق' عس ثبة, 

77- أدونيس: التايت والمتحول ؛ "بحث في الإبداع والاتباع عند انعرب صر .1١4‏ 

8 ابن خثدون: "المقدعة' ت د علي عبد الواحد وافي ج" سس 171 

14- المرجع السابق جاعسن خف 

*”- المرجع السابق ج؟ صن 

.*- القلقشندي: صيع الأعشى في صناعة | 

57 لم يدق د. عبد الله إبرافيم في كتابه السردية العربيه" نسبة ما أسماء نظرية عربية تسوغ 
الششاهية إتى مساحيها إذ نسبها الى ابن رضوان مى 16"؛ في عين ان ابن أبي آصيبعة -المصدر 
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الشا ا صية؟. 


0. 


انذي نقل عته د . عبد ائله- ينسيها إلى ابن بطلاان حيث يقول اب 
في طبقات الأطبا : وتم يكن لابن وشوان ني سناعة الطب مملم ينسب إنيه. وته كتاب ني ذلك 
يتضمن أن تمسميل الصناعة سن الكتب اوفق عن المعلمين. وقد رد عليه ابن بمللان هذا الراي 
وغيره في كتاب مفرد وذكر غعدلا في العلل التى لأجلها صار المتعلم من 'عواد الرجال أفضن عن 
التعلم من الصحف' ص 7117 

؟- ابن آبي آصييمة “عيون الأنبا ني مليتات الأطياء ؛ دس 7577 

+ المرجع السابق: تف السيقصة 

المرجع السابق* صن 174 

*- المرجع السابق: نفس السقحة. 

**- المرجع السايق ص 154 

8 المرجع السمايق: نضى الصقسة. 

75- د محمد عاب الجابري: المثقفون في الحضارة العربية سن »؟, 

4- المرجع السايق ص 55 

١غ‏ د. الظطاهر نبيب: “المالم والمثقف والالتنجنسي في الثقافة والمثقف ني التوطن المريي سن 51 

57- المرجيع السمايق صن 128 

*:- نشلا عن د, غالى شكري: "إشكاتية الإطار المرجعي للمتقف والسلطة"” ص 74. 

44- السايق س9" 

غ- اين العبد: 


أصييعة في “عيون الآنباء 











الذهب في أخبار م' ذهب تحتيق محسد الأرناؤوط س 11 





1- الكستدر شب ثن: شرجع سايق من /55. 
*4- عا نغريدو ماتشيوتي: ابتكار التكترلوجيا وانتشارها المطبعة كمثال ت: محمد مين سليمان 
ص 


8 الكسندر شيتشتبيش: تريخ الكتاب ت محمد الأرثاؤوط ج'.ص 44؟. 
4- ما نقريدج مائشيوئي ؛ مرجيع مسابق مس 69. 
*2- زهير حطب واخرون 'في الأدب والتاليف وا 
- المرجع السابق ص زننا 

*3- انر د. سيد بحراوي "انثقاظة المتاحة تلتشر'ء في مسر لس كثابه 
31 د برهان خليون: مجتمع اتنطبة مى 017. 





رجمة في الرو'ية العربية' ص 151-١5‏ 


غ2- نفسه ص .712 
02- الفسمه دس 707 

1 نفسه من 1904 

/5- ته من 11/5 

28- عبد الحعيد حوأس: مرجع سابق صن ١84‏ 1, 

45- ناصيف نصار »نطق السلطة.. مدخل إتى لسقة الآمر ص ,9 
0٠‏ تقسنه ص4١‏ + 


الفصل الثاني 


الآخرفي 
دفتر أحوال الجماعة الشحبية 





طبيبي الداو ي غطرش 
وعيونه يتصصب المد'مع 
أعمى يتادي على أطرش 
لاده شايف ولا ده سامع 

أبن عروس 


الآخرضي السيرة الهلالية 


(السلطوي-الديتي-النوعي- الاستعماري) 


قبل الولوج للسيرة انهلالية نود أن نشير إلى كيفية 'صناعة الآخرية” في 
العائم العريي. مع التأكيد على أن كثيرا من الشعوب ينطبق عليها بشكل أو 
بآخر ما يمكن أن يقال عن 'صناعة الآخرية في العائم العربي عبر السلطة"' 
وتعتقد أن الوضع الطبيهي أن تشتمل النحن على الحكام والمحكومين من 
منطلق أن الحاكم ممثل للمحكرم. اختاره بوعي تام وبإرادة حرة ليكون منفّذا 
ترغبات الشعب. اذا ما تم ذلك غانما تكون انطاعة واجبة من الشعب للحاكم. 
على أن هناك اشتراطين يحدان هدًا العقد. وهما أن رغبات الشعب التي يعمل 
اتحاكم على هديها ووفما نها ينبغي أن تكون رغبات الأغلبية وليست الأغلية 
حتى لو كانت هذه الأقلية هي النخبة". والشرط الثائي أن وجوب طاعة 





الحاكم لا تسلب مخالفيه حقهم في التعيبر عن آرائهم ورؤاهم وحقهم في أن 
تتاح نهم الوسائل الاعلامية التي تكفل لهم وصول آرائهم للمواطنين أنذين من 
المفترض أنهم يمثلون سلطة اقوى توجّه الحاكم وهي سلطة الرأي العام 

إن العقد المبرم ببن اتحاكم والمحكوعين لا يعني أن اتحاكم تكونه أصيح 


15 


حاكما يتبغي أن تعتبره الجماعة الشعبية 'آخر بالتسبة لها وإنما ثمة معيار 
آخر يتحكم في نظرة الجماعة الشعبية للآخر السلطوي. ويتمثل هذا ا معيار 
في نهج الحاكم فإذا كان ذا مشروعية ويُممل نهجا يهدف نصالح الجماعة 
اتشعبية ويتلمس انجميع آثاره فإئما يؤهله ذنك كله لأن يكون سلطانا يلتف 
الجميع حوته تصفاته الشخصية العقلية والروحية إذ تعتبره انجماعة اتشعبية 
'أبا روحيا" أو بحتلا مخلصا.. الخ. 

أما إذا كان فاقدا للمشروعية ويعمل نهجا يهدف لمصالحه الشخصية أو 
لأعوانه وتماني الأغلبية من آثار ذلك فإنما يؤهله ذلك كله لأن يكون 'آخر' 
مسيطرا يتخوفه الجميع. نكن في حقيقة الأمر أن المسألة ليست بهذه 
البساطة لأن وجود ثنائيات من قبيل (مشروعية/, لا مشروعية) (صائلح 
الجماعة/, صالح الحاكم) يعني إمكانية وجود تداخلات بين أطراف المعادلة 
فينتج عنها شكلان واضحان يتسمان بالحّدية وهما ما أشرنا إليهما أعلاه: 
لكن ينتج أيضا عن هده التداخلات بين ثنائيتي (مشروعية/ لا مشروعية) 
و(صائح انجماعة/,صالح الحاكم) شكلان ملتبسان ومثيران للحيرة وهما: 

-١‏ أن يكون انحاكم ذا مشروغية -وفق نظرية العائم القديم للمشروعية 
والمتمثلة في العصبية والتراتبية الدينية- تكن لا يعمل لصالح الجماعة . 

”- أن يكون الحاكم فاقدا للمشروعية -وفق نظرة العائم القديم 
للمشروعية أيضا -لكن يممل لصائح الجماعة. 

ولا يخفي أن انتمارض نيس هو العلاقة الوحيدة الني يمكن أن تريط بين 
مصالح الجماعة ومصالح الحاكم؛ إذ يمكن أن يكون هناك توافق بين مصائلح 
انجماعة ومصالح الحاكم وإن كانت حالة مثالية بين نظم الحكم؛ معا يعني 
تزايد أصناف وصور الحكم المرصودة أعلاه إذا ما وضعنا في الاعتبار إمكانية 
أن يكون تواشق المصالح بين الحاكم والجماعة عرضيا ووقتيا. 

لقد حملت الثقافة العربية ضمن ما حملت من إشكاليات إشكالية ا موقف 
عن انحاكم: ومرد هذه الإشكانية إلى بداية تأسيس الدونة العربية الإسلامية 
إذ الحاكم نبي ثم خليفة تلنبي وسصسحابي جليل ثم تابع.. الخ. وعندما يُبعد 
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الزمن بين صفة 'الحكم” والتراتبية الديتية. يصبح من الضروري استبدال 
التراتبية الدينية الصريحة بسند له مشروعيته في الواقع وهو 'العصبية . ولا 
يضر عندئذ أن يثم الترويج لخصوصية دينية للحاكم لتقوية السند العصيوي 
وقد أكد ابن خلدون على أن انعصبية شرط الحكم. د 'الرياسة لا تكون إلا 
بالغلب. والغلب إثما يكون بالعصبية..-:قلابد في الرياسة على القوم أن تكون 


من عصبية غائبة لعصبياتهم واحدة واحدة 








ويتضح من هذا أن الدوئة شي الحضارة العربية الإسلامية لم تنشا من 
جراء عقد اجتماعي يبن اتحاكم والمحكوم وإنما كانت نتيجة للصراع بين 
جماعات بشرية مهختئفة واستطاعت إحداهما السيطرة على غيرها من 
الجماعات البشرية المتصارعة. ونعل أكبر جماعتين بشريتين متصارعتين 
عرفقتهما الحضارة العربية هما البدو وانحضر ومن ثم نرى مع أوبتهايمر 
وتطبيقا على الدوئة في الحضارة العريبة الإسلامية "أن الدولة نشأت من 
جراء النزاع بين البدو الحضر. ويفسر اوينهايمر ذلك بأنه "قد حدث هذا عتد 
ظهور الحضارة واكتشاف الزراعة. فالزراعة مكلت الإنسان لأول مرة شي 
التاريغ من إنتاج فضلة تزيد على حاجته الضرورية. وبذنك أخذ ينتج معائم 
الحضارة من مساكن وملابس وأوعية وما أشبه وجاء البدو يرومون الاستحواذ 
على فضلة الانتاج هذه فحاريوا الحضر وغلبوهم وكان من نتائج ذلك نشوء 
الدونة في التاريخ (1). 

والحقيقة آن الصراعات يرن البدو والحضر كانت موجودة قبل اكتشاف 
الزراعة ولم تؤد لنشوء الدولة والسبب واضح وهو أن ظهور فضلة الإنتاج 
الزراعي كان داقعا تلجماعة الغالبة (البدو) لأن تحول نهبها للجماعة المغلوبة 
(الحضر) من النهب غير المنظم والوقتي إلى نهب منظم عن طريق الضرائب. 

وييدو رقم ذلك أن تفغسير نشوء واستمرار الدولة في الحضارة المريية 
الإسلامية ما زال ناقصا: إذ ينبغي الوضع في الاعثبار أن طاعة المغلوب 
(امحكوم) ثلغالب (الحاكم) خاصة في فترات ضعف الحاكم وتدهور مقومات 
حكمه العصبية أو في البلاد التي كان المفلوبون غيها أقلية لا يمكن تفسيرها 


فضا 


إلا بالتراتبية الدينية ألتي نشأت مع صدر الاسلام. فإذا كانت ذروة هذه 
التراتبية الدينية تتمثل في سلكلة الحكم فإن أولى درجاتها كانت تتمثل في 
سلطة 'قارئ الكتاب السماوي'؛ حيث نشأ مع صدر الإسلام ثمايزا على أساس 
القراءة لأن القرآن 'كتاب ولأن عامة اتناس لا يقدرون على فعل القراءة: ولأنه 
كتاب حمال أوجه -على حد تعبير علي بن أبي طالب قلابد من وسيط يقوم 
بدور المفسثر والموجُّه ما فيه من أمور الدين واندنيا؛ حيث 'يتخذون موقع 
الوساطة تتبليغ سلطة النتص؛ بل يتقمصون هذه السلطة. إنهم يتخذون موقما 
مئميزا في المجتمع الإسلامي: موقع قار النص: وفاهم المعنى؛ والدال على 
الأحكام المتضمئة فيه 157 

ونعتقد أن من قاموا بهذا الدور وهم الفقهاء لا يمكن تعميم الحكم عليهم 
بالانصهار في السلطة إذ منهع من ابتعد عن السلطة وتحاشاها. لكن ما 
نعتقده أيضا أن هؤلاء الوسطاء سواء كانوا منصهرين في السلطة أو مبتعدين 
عنها اشتركوا في صنع كبرى إشكاليات الثقاظة المريية وهي الحفاظ على 
انثقافة السياسية السلبية. فطاعة أوني الأمر واجبة حفاظا على وحدة انكلمة 


والابتعاد عن الشتن. ومن هئاأ يتم الخلط انتعمد بين الأمة وانسلطة 
السياسيةا؟!, 


خلاصة القول أن الثقاغة العربية عرفت آخر سلطويا ؛ فهو آخر من حيث 
استنادء على العصيية وهو آخر من حيث استناده للترؤيج لخصوصية دينية 
شكان من الطبيمي آن تصل انصورة للجماعة الشمبية. التي عليها واجب 
الطاعة. ئيس بوصفه عنتميا 'للنحن' بقدر ما هو آخر سلطوي. وفي نفس 
الوقت يعمل 'الآخر السلطوي على أن بشكل عبر الوسطاء (الفقهاءم النخبة) 
أنواعا آخرى من 'الآخر' في ذهن الجماعة الشعبية استنادا لدعامتي حكمه: 
فدعامة الدين تعني ضهنا أن ثمة آخر دينيا تتحدد شكل العلاقة به وفقا 
لطبيعة علاقنه ينظام الحكم القائم أو الدوئة من حيث مدى توافق المصائح أو 
تعارضها؛ ثم يأتي دور الوسطاء [انلخبة) لتصميم الصورة نلجماعة الشعبية, 
فإذا ما كان التصميم محكما ومبررا بوقائع حياتية تلامسها الجماعة الشعبية 


1 


كان ذلك أدعى لتثبيث صورة هذا الآخر الديتي حتى يأتي تصميم جديد 
بميررات جديدة ووقاتع جديدة تزحزح تدريجيا بقايا التصميمات السايقة: 
وتتواكب الجماعة الشعبية إبداعيا مع كل تصميم. تلدرجة التي يبدو معها 
للبعض أن ثمة تناقضات في الإبداع الشعبي؛ أمثال -مواويل- حكايات. .الخ 
تغياب النظرة الديكرونية (الزمنية غير المتبّتة) لهذا الإبداع. 

أما الدعامة الأخرى للحكم وهي العصبية فإن كونها دعامة رئيسية للحكم 
يعنى ضهنا تشبيت كل قيم المجتمع الذكوري انتي ترتبط بشكل أو بآخر 
بالعصيية. فيتشكل الآخر النوعي متمثلا في الثقافة النسوية: فالمرأة في 
مجتمع يتولى السلطة. فيه حيث قمة الهرم الاجتماعي؛ رجلء يستند لتحميق 
ذلك واستعراره على القَوةٌ الحربية نعصبيته والعصبيات المتحائفة أو الموالية 
لها والمتمثلة في الرجال المحاربين: لا يمكن النظر إليها إلا بوصفها آخر نوعيا 
تتحدد طبيعة العلاقة به وفمّا لمعيار وحيد ورتيسي وهو: أن 








النوعي (المرآة) هية تهبها السلطة (انذكورية) للنماذج النسوية اتحاملة للثقافة 
الذكورية, والمدعمة بانتالي ننسق القيم العصبوي. 

نعتقد أن الحاضر العربي استمرار لماضيه في هذا الصدد؛ قدعامتا الحكم 
(العصبوية - التراتبية الدينية) ما زالتا تفسران كثيرا من أنظمة الحكم العربية: 
وإن كانت تحتاج بعض الأنظمة لتوسيع المفهومين ليتفقا مع الاصطلاحات 
العصرية. لتغدو المصيية المصرية غير قاتمة على التسب”/, الدم شقط وإنما 
الانتماء الفئوي. إذ يمكن اننظر لمصطلح '"انؤسسة المسكرية' باعتباره مقابلا 
عصريا تلمقهوم القديم (العصبية): فتكون المؤسسة العسكرية أكبر عصبية 
تقتن انرياسة. أما الخصوصية اندينية نلحاكم فهي ظاهرة للعيان في الأتقاب 
الديتية التي يحملها البعض من الحكام العرب وكذلك في الحرص على تاكيد 
النسب النيوي يوصفهم 'الأشراف'!!: أما الأنظمة التي تفتقر لخصوصية 
الدينية بشكل مياشر إنما تسعى لتعويض ذلك بتوظيف إمكاناتها الإعلامية 
ونخبتها الدينية ترسم صورة المداغع المثاني عن اتدين أو انلتزم به في تعاملاته 
كبيرها وصغيرها. 


١ 


وهنا قد يثار سؤال: هل المجتمع العربي في القرن انحادي والعشرين هو 
نفسه المجتمع الذي تشكل شي الجاهلية وصدر الإسلام. تحكمه منظومة القيم 
في العالم القديمة 

تعتقد أن الإجابة عن هذا السؤال بالإيجاب أو النقي تتساوى في عدى 
صوابها وخطئها. ذلك أن منظومة العالم القديم المستندة على الشريعة في 
مشابل منظومة العالم الجديد التي تستتد على الفانون. لا يمكن تصور العلاقة 
بينهما إلا على أنهآ علاقة 'تعايش”': مثل ذلك التعايش القائم بين النخية 
انعربية والجماعة الشمبية. والتعايش إقرار بالتجاور وتأجيل للصراع أو تغليف 
له. 

لقد تبنت النخبة العربية منظومة العالم اتجديد بما تنطوي عليه من 
مشفاهيم الديمقراظية وحقوق الإنسان وسيادة الفرد والشخص الانساني: 
وحاوئت شرض هذه المفاهيم وتنك المنظومة على الجماعة الشعبية التي لا زالك 
تمتنق شريعة العائم القديم حيث مصلحة الأمة ذات المشترك الديني والثعافي 
شوق الحقوق الفردية السياسية. وفي ظل هذه العلاقة تستطيع السلطة أن 
تستغل كلتا المنظومتين ومن ثم تحرص على استمرار علاقة التعايش؛ فمن 
خلال منظومة العائم انجديد وممثليها النخبويين تدعم السلطة مصالحها 
المادية والسياسية مع اثعالم الخارجي: ومن خلال منظومة العالم الجديد 
ممثلة في الجماعة الشعبية تدعم السلطة وضعها في الداخل إذ الانشماق 
خيانة والثورة مُجرّمة ليستمر الصبر فضيلة الفضائل ولتستمر القناعة كنز! لا 

تصورت النخبة العربية أن الجماعة الشعبية أسقطت من ذاكرتها شريعة 
العائم القديم. ولان هذا نم يحدث في الواقع الحياتيء فإنه من الطبيعي أن 
يكون موقف انجماعة الشعبية من قائون العالم الجديد هو عدم الاقرار يه: 
شيكون بمثاية مماهيم فائونية بلا حام يحميها. ومن ثم تكون فاقدة ممناها . 
'فالقانون يجب أن يعكس إرادة الأغلبية, ويتطور مم الأغلبية وإرادتها. وهو 
نيس نصا مقدسا إلا عندما يتم الإجماع عليه. وإذا فقرض من قبل أقلية فقد 





م 


كل فاعليته واحترامه وقيمته'(2). 


يكمن الخلاف بين منظومتي العالم القديم والعالم اتجديد في نقطة 
جوهرية: وهي أن العالم القديم قائم على أساس إعطاء كل ذي حق حقه وأن 
من يحدد هذا الحق هو شريعة هذا العالم القديم وانتمظة -من وجهة نظري- 
في ركنين: العصبية والتراتبية أيا كان مجال هذه التراتبية اجتماعية: ثقافية: 
ة.أما منظومة العالم الجديد قتستتد على 
اغتراض إمكانية إعطاء ذات الحقوق لكل ظرد دون اعتبار للاختلافات النوعية 
(رجل”/, امرأة] والعمرية (طفل/ راشد) والصحية [معوق/, صحيح) والدينية 
(مسلع -مسيحي -يهودي -ملحد .. الخ). ويرى برهان غليون أن انعالم العريي 
يشهد اليوم درجة عائية من الاضطهاد للمرأة وانطفل والرجل الآخرأ"! قياسا 
بأي فترة مضت في تاريخه. وتفسير ذلك عند برهان غليون هو اتهيار 
منظومة القيم القديمة وعدم ظهور منظومة القوانين المحترمة الجديدة 
والوضعية؛ وعهما كانت الحقوق المعطاة نلطفل وا مرأة في قانون مفروض بالقوة 
من قبل أظلية: فإنها تن تعمل شيئًا أمام نمو الاضطهاد !'؟. ونعتقد أن الميدآ 
صحيح من حيث إن ا مرء إئما يضفي على القانون الوضعي هيبة بخضوعه له 
طواعية وأنه لا يتم ذلك إلا إذا كان هذا القانون يعبر جزثيا عن مصالحه على 
الأقل. أما إذا كان ضد مصالحه فإنه سيرفضه بعنف. تكن ما نعتقده أيضا أن 
ن لازدياد الاضطهاد في اتمالم العربي اليوم عن الماضي ينقصه 
تغيير زاوية النظر نلمسأنة برمنها التي ربما يسفر عنها تقديم تفسير مختلف: 
إذ أن ملاحظة تزايد الاضطهاد في العائم العربي اليوم لا يعني غيابه عن 
اماضي وإنها يعكن أن يعني أن الاهتمام المتزايد برصد صور الاضطهاد 
ومظاهره في الحاضر من قبل الداعين بمنتظومة العالم الجديد يوحي تليعض 
بهذء النتيجة: نكن بافتراطن وجود مثل هذا الاهتمام بالرصد في الماضي 
لكشفت أي متارنة موضوعية أن السبب الرئيسي لتزايد الاضطهاد في الوقت 
الحاضر ئيس انهيار منظومة العانم القديم. لأن منظومة العالم القديم ثم 
تندثر لأنها ما زالت فاعلة بل ومتسارعة مع منظومة العالم الجديد: وكثيرا ما 


وبصفة خاصة التراتبية | 








ألم 


تغالبها وتغلف أبرز مراكرها المفاهيمية مثلما يحدث عند ممارسة الحقوق 
السياسية تلشرد: إذ يغلب على جل المجالس البرلمانية العربية التشكيل القبلي 
عالفئوي دون اعتيار نيرناعج المرشح الانتجابي. وغانبا ما يتم الاتفاق -في 
صعيد مصر مثلا- مع كبير العائلة ليجمع بطاقات أفراد عائلته ويقدمها 
تلمرشح تيقعل بها ما يريد . 

ومن الأهمية يمكان عظيم في هذا الصدد أن المفاضلة بين منظومة العالم 
القديم ومنظومة العائم الجديد إنما تنطوي على مغائطة. انطلاقا من تحيز 
مسيق لمفاهيم الديمقراطية -انحقوق السياسية- حقوق الإنسان في ضوء ما 
يعلق بانذهن عن العائم القديم من مفاهيم مثل اتسلطة الأبوية -الاستبداد 
الشرقي- الثقاغة انذكورية., الخ. 

والمسآئة ببساظة أننا ئن تكسب أرضا جديدة عندما تقول إن مفاهيم 
العائم الجديد أفضل من مفاهيم العالم القديم: نكن قد يحدث هذا الكسب 
إذا حاولنا أن نفسر أسباب التوازن اللفسي والاجتماعي الذي تعيشه الجماعة 
الشعبية رغم معاناتها في ظل منظومة العالم القديم؛ ومن ثم التحاور معها 
بيجدية تستحقها لكونها 'سيدة الموقف . 

إن قراءة للسيرة انهلالية من زاوية البحث عن 'الآخر' بالنسبة للجماعة 
الشعبية: إنما هي قراءة في منظومة المالم القديم ووضعية الآخر فيها 
وانواعه. والتي ما زلت اتلمس حضورها اثقوي كلما دخلث في الناس. خاصة 
في صميد مصر: وأتنمس كذئك آثار تعايشها مع مفاهيم اتمالم الجديد 
انتسربة إليه عبر وسائل الإعلام الرسمية أو غبر أحد الأبناء المتعلمين اندين 
يبدأون في زعزعة منظومة قيم العالم القديم نتحقيق فرديتهم الانسانية؛ التي 
يعتبرها الآباء 'أنانية' و'مطالبة بالحق وتخل عن الواجب'. 
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الآخرالسلطوي في السيرة الهلالية 

من المعروف تاريخيا أن قبيلة بني هلال انعريية قد استوطنت الجزيرة 
العربية منذ العصر الجاهلي: حيث كانت تنتشر غنازلهم ما بين الطائف 
وضواحي مكة؛ وكانت تجاورهم من جهة الشمال قبائل بتي عمهم سليم حتى 
مشارف المدينة غربي جبال نجد. وقد تفرفث جماعات منهم في العصر 
الإسلامي الأول في جميع الجهات وخاصة في أفريقيا. وتنتسب هاتان 
اتقيليثان هلال وسليم إلى أصلين كبيرين هما هوزان ين عنصور وسليم بن 
منصور. ويروى أنهم "قبل أن يزحفوا على البلاد التونسية اتصل شيوخ منهم 
بالآمير المعز بن باديس الصنهاجي. في مقدمتهم مؤنس بن يحيى الرياحي 
الذي احتل مكانة مرموقة في البلاط. وقد حكى المؤرخون سبب التفرة التي 
وقعت بينه وبين المعز: فقانو! إن الممز طلب من مؤنس أن يستجلب بني عمه من 
هلال نيلحقهم يجيش»؛ فنصحه مؤنس أن لا يفعل. لأن يني عمه لا يذعنون لأي 
قائد ولا تردهم قوة عن اتنهب والإفساد. فائهمه ال معز بأنه أناني يريد 
الاستثثار وحده بالجاه وانشقرب من السلطان ققضب مؤنس وذهب لاستجلاب 
بني عمه وبمجرد وصولهم عاثوا في الارض غسادا غطلب منه المعز أن يكفشهم 
عن ذلك. فاجابه: هيهات!! نقد نصحتك هلم تنتصم: وهكذا زحفوا على المعز 
واستعانوا بيني عمهم سليم فامتلكوا البلاد واقتسموها بينهم. ولكنهم لم 
يستقروا في مكان معين. بل كانوا بدوا رحلا ينتقلون من مكان لآخر مغتصبين 
آملذك الناس. 04 

هذا هو: وباختصار. الوضع التاريخي لبني هلال في التاريخ الرسمي: 
الذي حرصت انجماعة الشعبية أن تعارضه بإقامة شكل مقابل له من التأريخ 


الشمبي: الذي لا يرمي إلى نفس أهداف المؤرخ الرسمي من صدق الخير 





وتوثيقه.. الخ. وإنما يرمي التاريخ الشعبي إلى نقديم رؤية الجماعة الشمبية 
نلعاضي المعتد في الحاضر دائما. وذلك من خلال توظيف بعض المواد الخام 
التاريخية من قبيل شخصية تاريخية ذكر اسمها في دفاتر التاريع الرسمي 
دون تفاصيل تعوق الخيال الشعبي. أو من قبيل حدث مؤْرّخ يمكن أن تنسج 





م 


حوئه الأحداث الفنية. آو من قبيل تحديد جغفرافي لمكان معروف في الجغرافيا 
الرء سمية ليرسيع | لجغرافي الث الشعبى تصور جماعته تجغراظطيتها. 
لقد رآت اتجماعة انشعبية شي بيني هلال شبيها اجتماعيا وتاريخيا أو على 


الأقا 





جعلت الجماعة الشعبية من بني هلال ممثلا لها على عدة مستويات ؛ 
النفسية والاجتماعية والاقتصادية والسياسية..الخ:؛ وذلك من خلال حرصها 
على تاكيد العلاقة الصراعية التي تربطها بالسلطة في إطار ثنائية (الرسمي/, 
الشعبي] ولأن بني هلال أصبحوا! ممثلين للجماعة الشعبية فكان لزاما على 
الجماعة الشعبية آن ترفض الصورة التاريخية التي رسمها نهم المؤرخ الرسمي 
الذي جعلهم قوما من الهمج وقطاع انطرق والرعاع.. الخ. 

لقد قدمت الجماعة الشعبية الصراع في جوهره المتجاوز تلتحقيب 
التاريخي والتحديد الجفرافي وهو انصراع بين (السنطة) و(الشعب): فبنو 
هلال 'جماعة طبيعية تشات نكآة نلقائية. لم توحد بيتهم إرادة'بشرية ولم 








يجمعهم متعمد (أ!. وكانت تعيش في نجد في عز وشموخ لا يمرشون انذل 
وانخنوع حتى أصاب نجد الجفاف والقحط 'وعم البلاد المجاعة من جميع 
الجهات ونم يعد فيها شئ من المأكولات حتى صارت أهلها تأكل الحيوانات 
واستمرت المجاعة سبعة سنين'1!ل' 2, 

من الطبيعي أن يتم الاتفاق على ضرورة الخلاص من هذا الوضع غير 
الإنساني فاستمرار الحياة منعدم شي ظل الجوع: ذلك الخطر التاريخي الذي 
كان يهدد ولا زال حياة ملايين انبشر لاسيما الفقراء منهم وإن اختلقت أسباب 
ذلك اتخطر بين أسباب طبيعية متمثلة في كوارث أو جفاف وقحط كما في 
حالة بني هلال أو أسباب بشرية ناتجة عن تجويع منظم لجماعات من البشر 
تشرف عليه سلطة ها. 





تقدمث بتو هلال بشكوى لأميرهم حسن بن سرحان بعد أن فاض بهم 
انكيل. ولم يجدوا عائقا يحول دون الوصول إليه إذ اجتمعت منهم المشايخ 
وانشبان وقصدوا مضارب الأمير حسن بن سرحان فدخلو! وسلموا عليه 
وتمثلوا بين يديه1117, 


عم 


يصدر القرار بالرحيل من أرض الجدب إلى أرض الخصب. مما يعتي 
بداية اتصراع بين البدو/ الحضر: ولا تمثل الشائية: البدو/, الحضر -شي واقع 
الأمر- تفسيما اجتماعيا يقوم على تصنيف جغرافي فحسب: وإنما هي ثنائية 
تقوم أيضا على نقسيم سياسي نتحكم فيه بالدرجة الأونى مصلحة المجموعة. 
ولذا نجد المضامين الاجتماعية والسياسية التي تنطوي عليها السيرة اتهلالية 
متجلية وبالخصوص في الروايات المتناقضة في انلوقت الحاضر.. !؟') 

لقد وضع عيد الرحمن أيوب يده على أسباب استمرار مواصلة الشعوب 
المريية لسيرة بني هلال يصفة خاصة وذلك حين حدد البنية التحثية لهذه 
السيرة بأنها ثلاثية التركيب: 

عامل أ صراع, عامل ب 

فالصراع هو العنصر الثابت في هذه البنية أما التعاملان؛ ب فهما 
العاملان المتغيران والمواكبان للتحولات الاجتماعية الأساسية في الوطن 
العربي. وقد رصد التعويضات الفعلية والمحتملة نثناثية البده (بنو هلال)/ 
الحضر (السلطة) من خلال أريع ثنائيات كبرى: 

(الستعمر/ المستعشر) 

الطبقة الفلاحية”/ الطبقة البرجوازية 

الطبقة الشغيلة”, الطبقة المستفلة (رؤوس الأموال) 

الطبقة المستفلة”, الطبقة المستفلة (المسيطرة) 

ونعتقد أن كل هذه انثنائيات ضي مطاهر نثنائية جامعة لها وهي ثنائية 
(المحكومين”/, الحكام). مع الوضع في الاعتبار التفرظة بين الحاكم المستعمر 
والحاكم الوطني. فبائنسبة نصورة انحاكم المستعمر في الثقاغة الشعبية فهي 
محددة يوضوح في موال آدهم الشرفاوي وقد !استخلصها عيد الحميد 
حواس!؟!) مؤكدا أن الطبيعة القهرية للمستعمر دشعت الجماعة الشعيية 
للتعاطف مع أدهم الشرقاوي والتفاضي عن كونه من 'اتخارجين' فتحولت 
مواجهة السلطة المستعمرة من فقضية خاصة إلى قضية عامة. 

أما صورة الحاكم الوطني (غير المستعمر بالمفهوم التقليدي للاستعمار) في 
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الثقافة الشعبية فهي مقصدنا من السيرة الهلالية في هذا الصدد. نكن بداية 
نرى أن الثقافة الشعبية قدمت موففين يبدوان متناقضين تجاء هذا الحاكم من 
خلال الأمثال انشعبية: فهناك مجموعة من الأمئال انشعبية تتضافر لتجعل من 
اتحاكم أمرا فدريا يصعب ثغييره حيث لا مجال لإزالة الفوارق انطبقية من 
الأساس لكونها أمرا طبيعيا. وتتعلق بهذه الأمثال مشاعر انخوف والتوجس من 
السلطة ومن هذه الأمثال: 
- العين ماتعلاش عن الحاجب 
- هتريط حمارك جتب حمار العمدة؟ة 
- هتريط حمارك جنب حمسار (الكتية)5 
من عرف مقامه في الهنا بات ماهمه اللي جاي ولا اللي قات 
انلي يبص لفوق يتعب 
- انياشا من هيبته بينشتم في غيبته 
- انحيطة لها ودان 
- لا آنا أعير وأنت آمير؛ عين يسوق الحمير؟ 
ربنا ما سوّانا إلا بالموت 
أسجد للقرد في زمانه 
- إذا ثقيث ناس بتعيد الجحش حش وارمي له 
- إن عدل السلطان جارت الرعية 
والحقيقة أن المجموعة الثانية عن الأمثال ليست متناقضة مع هذه الرؤية 
القدرية تلسلطة لأنها لا تقدم رؤية منافضة تعتمد على اتخاذ الإرادة البشرية 
بديلا نها عند اختيار الحاكم أو إذا احتاج الأمر لتقويمه أو تغييره: وإنها هي 
مجرد شكوى من التعسف والاستغلال والظلم الواقع على الجماعة الشعبية 
تدشفعها لتجنب اتي تعامل مع السلطة لأنها ترى أنه لا يوجد من يرد هذه 
السلطة عن انظلم: 
- يا فرعون إيش فرعنك؟ فال ما لقنش حد يردني! 
ومن ثم غاتجماعة الشعبية تنصع أبناءها دائما بتجنب السلطة باعتبارها 
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آخر سلطويا لا يأتي من ورائه إلا المتاعب. 

- يكفيك شر حاكم ظالم! 

- خذ نص حشك وابعد عن المحاكم: 

- إذا كان دراعك عسكري (شرطة) اقطعه! 

أنياب الني يجيلك منه الريح سده واستريح 

- أبن الحرام يطلع: يا قوّاس (جتدي). يا مكاس ( محصل ضرائب) 

- نوم الظالم عبادة 

تنك هي صورة الآخر السلطوي في الثقافة الشعبية من خلال الأمثال 
الشعبية؛ والحقيقة أن الجماعة الشعبية تقدم رؤيتها للعالم من حولها من 
خلال كل أشكال التعبير سواء أكانت سيرة -أغاني شعبية- أمثالا شعبية 
حكايات شعبية -حكايات خرافية- ألفازاً.. الغ. وتعتقد أن أشكال التعبير 
متنوعة. لكن الرؤية التي تنطوي عليها واحدة وهو ما نحاول استكشافه في 
السيرة الهلائية 

السلطة في السيرة الهلالية نوعان ينيغي التمييز بينهما لتنحدد كيف 
صاغت انجماعة الشعبية موقفها تجاه كل منهما وكيف حددت مصير كل 
منهما. فالنوع الأول يتمثل في سلطة الدولة وانتي تمثلت في أنظمة الحكم 
التي حاريها بنو هلال في تغريبتهم إلى تونس ومن أبرز هذه الانظمة الجديرة 
بالتحليل نظام الحكم ندى المدو الأكير. الزناتي خليفة: أما النوع الثاني 
فيتمثل في نظام الحكم عند بني هلال الشبيه النفسي والاجتماعي للجماعة 
الشعبية. 

إن السيرة الهلانية نيست نصا ثابتا يمكن التعامل معه كما يتم التعامل مع 
النصوص الأدبية المد النسوبة لمؤلف فرد وضع أسمه على النص في صورته 
النهائية: تلك الصورة التي تقدم رؤيته وقث التأليف أو النشرء ومن ثم طإن 
إحدى خصائص السيرة انهلالية بصفة خاصة وأشكال التعبير الأدبية الشمبية 
يصق انه آتيا "2 'ضد الثثبيت تا فشفاهميتها تمكنها من إعادة التشكل هي 
سياقات اجتماعية هتعددة وفي أطر تاريخية متبايئة: بل إن شفاهيتها تمنح 
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المتلقي حق الوجود الايجابي فلا يستطيع المؤدي أو بالأحرى الشاعر الشعبي 
أن يتفاهل عن طبيعة مجلس انتلقي من حيث التوضع الاجتماعي والاقتصادي 
للمستمع فمن باب آأحرى أن يكون للنتاقل الشفاهي للسيرة الهلائية في مناطق 
جغرافية متباينة حساسيته انتفاعلية نجاه نظم الحكم في كل عنطقة من هذه 
المناطق الجغراقية؛ وكأن ثمة 'تفاقا ضمنيا أو ميثاقا شفاهيا بين الشاعر 
والجمهور على صياغة نظم الحكم في السيرة الهلالية صياغة معاصرة 
لوضعهم التاريخي والاجتماعي؛ وبالتائي من الطبيعي أن نجد الرواية المصرية 
نلسيرة انهلائية قد آأضفت الملكية كنظام حكم معاصر لفعل الرواية على 
السيرة الهلائية بدلا من النظام القبلي في الحكم الذي قد نجده حاضرا في 
الرواية الليبية تلسيرة انهلالية على سبيل المثال, وبذلك تتاح الفرصة لغنان 
الجماعة الشعبية لكي يقدم رؤية الجماعة الشعبية لمزايا وعيوب هذا النظام أو 
ذاك من تظم الحكم: والاسباب التي تدطعها للتوحد مع هذه الشخصية دون 
نلك نتكون بطلا شعييا تدب خصلله البطولية والإنسانية في أوصال 
المستمعين: ويتم استدعاؤه لزمن انلا بطولة دفاعا عنهم. ويضاف إلى ذلك أن 
السيرة انهلالية تمتاز عن غيرها من السير الشعبية بمواكبتها للواقع العربي 
المعاصر إذ أنها تنتهى نهاية غير متتصرة حيث يبيد الأبطال بعضهم البعض 
وتسدل السيرة بديوان الايتام. 
يتضح أن قراءة نظام الحكم في السيرة الهلالية من خلال مقولة 
'الآخر السلطوي' تعثمد على الربط بين ثلاث نقاط: 

-١‏ مواكبة السيرة الهلانية نتغير أنظمة الحكم في المنطقة العربية تاريخيا 
وجغرافيا لتقديم رؤية الجماعة الشعبية تجاه هذه النظم. 

؟- أن السيرة تتضافر مع الواقع بنهايتها غير المنتصرة وأنها ترجع تنك 
النهاية لجرثومة الصراع على السلطة في ظل ثقافة تقنن احتكار السلطة 
استنادا للعصبية. 

؟- أن أنوافع اتعربي يمكنه أن يتقبل افتراضنا باتساع مفهوم العصبية في 
الوقت الحاضر تثيتجاوز العصبية انستندة على اندم إلى العصبية المستئدة إلى 
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الاتتماء تلمؤ سسة العسكرية من عدمه. 

إذا تم الريط بين النقاط الشلاث يمكن الوصول للقول يأن الجماعة 
الشعيية استطاعت أن تستشرف من خلال السيرة الهلانية آفاق المستقبل 
العربي - 

إن المفارقة الكبرى التي تتأسس عليها مقولة الآخر السلطوي في السيرة 
الهلائية أنه على الرغم من أن السيرة الهلائية نتاج الجماعة الشعبية على 
كافة المستويات حيث إنها سيرة شعبية ومن كم تتوزع صفة الشعيية على 
عناصر وجودها الغني بدءا من نقطة التاليف وصولا إنى نقطة التلقي. فإن 
عن اتطبيعي أن ينعكس ذلك على شخصيات السيرة الهلالية فتكون شخصيات 
عادية' شعبية أيضا تطرح مشاكلها الوافعية الحياتية لكن هذا لم بحدث لا 
في السيرة الهلانية ولا في غيرها من أشكال التهعبير الشعبية لآن الجماعة 
الشعبية ثم ترو ذاتها بالحضور وإنما روت ذاتها بالفياب. فكان الحاضر 
ز(موضوع انتحكي) هو الآخر السلطوتي بكل ما يرتبط به من صراعات 
ومؤاعرات وحروب لتحقيق هدفه الأسمى وهو نثبيت وضعه السلطوي والعمل 
على استمراره وتوريثه بالقضاء على المتامرين/ الخونة الساعين تلسلطة, أما 
الغائب فهو هنا (انراوي/ الجماعة الشعبية) لتستمر امفارقة الكبرى وتصل 
لذروتها خاصة في أشكال التعبير الشمبية التي تحرص فيها الجماعة الشعيبة 
على استمرار تغييب ذاتها حيث يكون الغياب سلبيا غير ظاعل ويؤثر على 
رغباتث وخطط الآخر السلطوي بل نجد انغائب السلبي/ اتجماعة انشميية 
يدعم من خلال الحكى موقف الآخر السلطوي واستمراره ويسعد معه بإغلاق 
حكيه بالنهايات السعيدة حيث يتزوج الأمير من الأميرة و يعيشوا في تبات 





وتبات ويلفوا صبيان وبنات'!! لكننا نمتقد أن الوضع في السيرة الهلالية 
متحلف ذلك أن الجمافة' الشعبية حرضت علي ألا يستمز “الثياب" حت 
النهاية التقليدية فغرضت حضورها من خلال "المياب' الإيجابي الضاعل في 
حركة الأحداث وعصير الشخصيات حتى ثو كان ذلك من خلال فعل الحكى 
قحسب. إن قعل الحكى في حد ذاته يعد بمثابة 'انستارة التي تقف خلفها 
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انجماعة الشعبية لتمد يدها في وقت محدد لتفعمل بالآخر السلطوي ما تراه 
ينيفي أن يتم شي الواقع ائحياتي. 
ولا يخقى أن شمل الحكى قد يصبح بمثابة تمويض نفسي عن حالة 
اللافعل' . وقد يتحول فعل الحكى إلى معوق 'تلقعل' إذا ما توحد المتلقي مع 
البطل/, الآخر اتنسلطوي في حالات الانتظار. وقد يتحول فعل الحكى إلى 
مضال 'للشعل إذا ما ضلت الجماعة الشعبية "مجال الفعل' إذ تفغ شحتاتها 
النفسية التمردية ضد نفسها فطتاخذ شكل 'جراتم يعاقب عليها القانون 
انرسمي هتيدو اتجماعة الشعبية في صورة همجية: تفتغر للوعي وريما المكل؛ 





وتنتهك اتحقوق.. الخ. 

إن اتشخصيات الرئيسية في السيرة الهلائية هي شخصيات نخبوية بمعنى 
أنتها شخصيات النخبة الحاكمة التي تمتلك القدرة على 'البطوئة الحربية دون 
غيرها: فالسلطان حسئن بن سرحان هو أمير الهلايل و انلحاكم الذي تجب 
طاعته لأنه وارث الحكم عن ابيه: وابو زيد الهلالي البطل الشعبي الذي 
تستدعيه انجماعة الشعبية وفت ازماتها هو الأمير أبو زيد اين عم السلطان 
حسن وذراعه الأيمن الذي يعتمد عليه لبطولته ومكره الحاسمين لأي معركة 
تخوضها القبيلة: ودياب الزغبي البطل المشهود ئه بالشجاعة والاقدام هو 
الأمير دياب أحد ابناء عمومة السلطان حسن؛ فكل بطل هو حتما أمير: 
صغيرا كان أو كبير! وسواء اكان من يني هلال او من اعدائهاء حيث تزخر 
السيرة بألقاب نحيوية من قبيل الأمير عقل, الأمير زيدان, الأمير. مرعي, 
الأمير يحيى؛ الأمير يوئس؛ الأميرة الجازية, الأعمير ماضي بن مقرب الأعير 
العلام: الأميرة سعدا: انزناتي خلينة: الأميرة وطفا .. الخ. 

وليس أذل على فقسكر السيرة للبطوتة حلى التسّية الحاكمة/ الأمراء آو تنا 
تسميهم (الأمارة) من موقفها من العبيد: فلا وجود في السيرة إلا للأمراء/ 
الأبطال والعييد/ الجيناء. إلا إذا كان هناك "عبد" توظفه السير تخدمة 
وععاونة انبطل (أبو زيد) فتجعله يظهر أشعال البطولة مع قصرها عليه باعتبار 


أنه لا يصح أن يكون 'عبد' أنبطل جبانا ومن ثم نجد العبد أبو القمصان يحقق 
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بعض انبطولة دون أن يكون نه الحق في الانتقال نصف الأمراء/ التخبة. 
كذلك نجد ذلك الموقف الدال على احتكار البيطولة ومن ثم السلطة: عتد 
محاولة أحد أفراد الجماعة الشمبية -والنادر وجودها في السيرة- والمتمثل 
في شخصية 'خضر بواب تونس؛ أن يتبت فعلا من أفعال اليطولة تيئال 
الحظوة عند الزناتي خليقة: فقد مل البواب من تهرب سيده الزناتي خليفة من 
مواجهة ومتازئة أبيٍ زيد الهلالي الذي أتى إليه وطلب منازلته وأصر على ذلك 
شوقف عند يوابة تونس وأمر البواب أن يذهب للزناتي خليفة ليخبره بذلك وإلا 
قئنه ذهب انيواب للزباتي خليفة وأنشده: 
قال خضر اسمع يا ملك 
قلبي احترق من الأمور بنار 
جانا سلامة كأنه سبع كاسر 
من نوق حمرة مثل طير طار 
وقال لي حارس لا كسر راسك 
أسرع إلى سيدك وهات أخيار 
قوم انحدر إليه وكون صارم 
واسقّيه كاسا حتظلا ومرار 
وإن كتث ما تتزل إليه أنا له 
أجيب لك رآسه مع الأخبار 
هات لي خوذا ودرعا مانما 
وهات لي سيف يكون بتارا؛' 
نقد وافق الزناتي على عرض انبواب تحت ضغط حائته النفسية السيئة 
فخوفه من أن يقتله أبو زيد الهلالي دضعه لأن يجرب البواب في التزال لعل 
المعجزة تتم على يديه فأعطاء ما طلبه من أدوات ائحر ب 'وقال له يا خضر إن 
كنت تقل أيو زيد آأعطيك مدينة معاف وأعطيك سعدة(*') 
وما أن يبدا النزال حتى نجد البواب قد خر مستعطفا أبا زيد أن يبقى 
عليه حياته 'فقام أبو زيد وحرك الجواد ولاطف إلى أن حصره وطسه أمارة 
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تحث الحصان فقال الخضر أنا بجيرتك يا ابن الأجاويد . فقال أبو زيد 


أشلح عدة الحرب ما تستاهل القتل لأن ما عليك مقدر. فقام البواب وعاد وهو 
يبكي حنى وصل إلى عند انزناتي فقال كيف حالك مع أيو زيدة فقال يا ملك 
الزمان كأئي رأيت منام. أحسب الحرب مثل فتح الباب وغلقها"'1. 

لم يكن واردا قي ذهن الجماعة الشعبية أن يماتل أحد أقراد الجماعة 
انشعبية الأمراء في بطولتهم الحربية فجعلت البواب يتدم أشد التدم على 
محاولته وسخرت منه السخرية المريرة. 

إن غياب انجماعة الشعبية في السيرة الشعبية هو المفارقة الكيرى الثي 
تنطوي على مفغارقات صغرى تشكلت عنها؛ ولعل أهم هذه انفارقات يتمثل في 
نظام الحكم عند الهلايل. إذ قدم المبدع الشعبي نظام الحكم عند بني هلال 
في صورة أغرت أحد الباحثين ليصفه بأن 'الجماعة ارتضت التنظيم 
الجماعي غير المستيد الذي رسمه رؤساء القبيلة عندما وزعت مناصب القيادة 





أن تيدا الهجرة بين قاض يحكم بالمدل وهو القاضي يدير ورئيس عرف 
ياعتداله. وهو السنطان حسن. وبطل محارب متوازن هو أبو زيد . ويتم هذا 
التشكيل القيادي باشتراك غنصر نسائي عرف بمشورته اللماحة ساعة 
الملمات: كما عرف بقدرته على إثارة النخوة بين الفوم. وتلك هي انجازية التي 





خصص لها ثلث المشورة3[7'! , 

والسؤال الذي يطرح نفسه إذا كانت هذه الصورة الحقيقية لنظام الحكم 
علد بني هلال. وهو بالناسبة نظام مثالي لاشثماله على صفات اتعدل 
والاعتدال والتوازن والبطولة فضلا عن المشاركة النسائية في الحكم؛ فتماذا 
حرصت الجماعة الشعبية من خلال 'فعل الحكى' أن تكون نهاية السيرة تنك 
النهاية المأسوية. وكان حريا بمثل هذا النظام من الحكم أن تسانده الجماعة 
الشعيية من خلال فعل انحكى أيضا بآن تجمله يستمر في تحقيق الازدهار أو 
على الأقل تخثم فعل الحكى بالنهايات التقليدية 'وعاشوا في تباث ونباتث 
وخلفوا صبيان ويئات'005 

نعتقد أن الإجابة على هذا السؤال تحتاج ئتفصيل وتحليل ومناقشة لقولة 


4,5 


د. نبيلة إبراهيم "البطولة الايجابية الناقصة'. حيث ترى آن القيادة قد تركتك 
حماية مؤٌخرة الجماعة وما تحمئه معها من يقايا متاع وحاشية لبطل 'ستيعد 
عمدا عن التشكيل الأساسي اللقيادة لخطورته. وذنك هو دياب بن غائم 
وأسزها دياب نلقوم. وأصبح القوى امدمرة للجماغة فيما بعد. وهنا تبدو 
البطونة الإيجابية ناقصة إذ إنها عجزت عن إخماد الشر.. ' /*'ا 
إن مقولة البطولة الإيجابية الناقصة تستند إلى اتهام للأبطال بعدم إعمال 
عقولهم عندما ارتضوا حكم النيوءة التي خالت إن دياب وحده هو الذي 
سيقضي على الزناتي خليفة حاكم تونس:؛ لكن لا ننسى أن هذه النبوءة ليست 
إلا نيودة صغرى أعلنتها سعدا ابئة الزئاتي خليقة بعد شراءتها تلرمل: في إطار 
النبوءة الكبرى التي أقامت الجماعة الشعبية عليها أحداث السيرة كلها 
وانتمثلة في دعوة السيدة فاطمة الزهراء على هلال وذريته بالتشتت كنا منها 
بمعاداته ومحاريته تللمسلمين فبتد خل النبي [يي) ويصحح لها ظنها فتدعو له 
وندريته بالنصر فتنفذ فيهم اندعوتان النصر والنشتت؛ حتى أن أحد الباحثين 
يرى أن دعاء فاطمة الزهراء على بني هلال بالتشتت واننصر يمثل هنا 
الوظيقة المركزية للسيرة: وعلى أساسها تبنى مختلف الوظائف التي يمكننا 
قراءاتها في ضونها!؟'! بل يرى أنه 'لولا تدخل النبي (#4) بإضافة دعاء 
النصر لاتخذت السيرة منحى آخر1"؟) 
والحقيقة أن النبوءة وظيقة فنية هامة في كل السير الشعيية إلا أنها -من 





وجهة نظرنا- مجرد وظيفة تلجأ إليها الجماعة انشمبية هنا لتضغي على 
دورها في تحريك الأحدات من خلال غيابها الإيجابي نوغا من القدسية. 
وكأنها تريد أن تقول إن تلك النهاية المأسوية التي قدمتها لكك السكوي 
نهاية ارتضتها السماء من قبل أن تخطط لها من خلال فعل الحكى. وهذا 
يدهعنا للبيحث عن الصورة الحقيقية لنظام الحكى عند يني هلال. 





تبدأ تغريبة يني هلال بتقديم السلطان حسن في صورة الحاكم الذي 
يتخفى ليتفقد أحوال الرعية فيجدها كادت ثموت من الجوع. قال الأمير حسن 


لأكابر القوم قوموا بنا نتخفى ونتفقد أحوال القبيئة في هذا اليوم فتنكروا في 
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الحال حتى لا يعرفهم أحد من النساء والرجال وركبوا ظهور الجمال وطافوا 
في المضارب وائخيام مدة ثلاثة أيام حتى داروا على القبيلة فوجدوهم في 
ورطة ولم يجدوا من يدعوهم إلى ضيافة لأنه لم يكن عند أحد عشا نيلة "١7‏ 

وعندما يضطر أحد الأعيان لاستضافتهم وهو 'الأمير مفرج لا يجد في 
بيته ما يلزم لذلك. فيتفق هو وزوجته على أن يخرج لبيع ابنته بعشاء ليلة 
تضيوفه قلا يجد من يقدر على إطعامها إن اشتراها بعشاء ليلة. قإذا كان هذا 
هو حال الأمير مفرج وهو من أكبر سادات العشيرة فماذا يمكن أن يكون حال 
الجماعة الشمبيةة! 

وغندما يعود الأعير مفرج نزوجته خاوي اليدين يصطحب ابنته. تتصحه 
بالذهاب بها للأمير حسن فيسبقه الأمير حسن لصوانه وعندما سمع منه 
عرضه لابنته مقابل عشاء ليلة لضيوفه 'أمر له بقنطار من الطحين وأن يرجع 
باينته إلى خيمته فشكره على ذلك الاحسان'1"). 

آما الموقف الثاني فيوضح كذلك حال الجماعة الشعبية في سنوات 
اتقحط والجوع: "ونا اقتربوا (حسن وأبو زيد) من وادي سلامة سمعوا صياحا 
وضجيجا مثل يوم انقيامة فتقدموا على الأثر نيكشفوا حقيقة الخبر ونا 
صاروا غي ذنك المكان وجدوا جمهورا من الرجال والشبان والنساء والصبيان 
يصيحون من قلب موجوع من شدة الجوع فتقدم الأمير حسن اليهم وقد شفق 
عليهم فطيب خاطرهم بالكلام وشرق عليهم جوائز الانمام ثم ساروا إلى 
المضارب وانخيام (””؟ 

من هتين الموقفين يتضح أن السيرة أرادت أن تقدم -وئو بقدر من المبالقة- 
ما وصلت إنيه الجماعة الشعبية من جوع بهدد استمرار الحياة ويدغع لأكل 
الحيوانات.. الغ نكن هل ما أرادته السيرة حقًا هو آن تبرز الامير حسن في 
صورة الحاكم انكريم انذي يغدق على رعاياه مساندة لهم في وقت الأزمة أم أن 
انجماعة الشمبية أرادث أن تكشف من خلال مسائدة الأمير حسن لبني قوعه 
في الشدة عن اعتلاكه دون بقية القوم وتميزه عنهم وأن الجوع لم يمسه كما 
يمس السادآت ومنهم أبو زيد8 


2 


358 


قد تجيب عن هذا السؤال محاوئة أبو زيد الهلاني الاغلات من السفر الملح 
لإنقاذ الجوعى وتدبير الحيلة مع زوجته إن قالت له 'أنا أرشدك على حيلة 
تتحلف بها عن هذه السفرة الطويلة هو آنك عند الصياح تدخل على الأمير 
حسن وسادات القبيلة وتقول بأنك مستعد أن تذهب إلى توئس بشرط أن 
يرسلوا معك مرعي ويحيى ويوئنس فإنهم من أبناء الأعيان ولا تسمح تهم أعلهم 
! عن الأوطان.. قاستعظم الأمير حسن هذا الطلب خوقا عليهم عن 





إذن يمكن القول إن القيادة الهلالية لم يعد أمامها طريق نلتراجع عن 
الرحيل بعد أسر أيناء الأعيان في توئس [مرعي ويحيى ويونس)؛ ولولا هذا 
لاستمر تأجيلهم للرحيل هاداهوا في هأمن من اتجوع الذي تعاني منه الجماعة 
الشعبية. مما يعني أن التفربية كانت ذات هدفين: الأول يخص الجوعى وهو 
البحث عن مكان صالح لاستمرار الحياة ينالون فيه أبسط حقوقهم الانسانية 
من ماكل ومشرب وعليس. أما الهدف الثاني فيخص الآخر السلطوي/ القيادة 
الهلانية: أنتي ريما دفعها حزبها على أبنائها أسرى الزناتي خليفة إلى السعي 
لمحاربته وتخليص الأبناء. بالإضافة إلى احتمال آخر دقعهم للتغريبة وهو أن 
ازدياد الجوع عند الجماعة الشعبية يعني أن السلطة مهددة باستمرار إذ 
تخشى تجرؤ الجوعى على ممتلكات القيادة. 

يتيبن أثناء الرحلة الاستطلاعية التي قام بها الأمير أيو زيد وايناء الأعيان 
الأمراء مرعي ويحيى ويونس حرصهم على مسائدة نظم الحكم الممائلة تلنظام 
الحكم عندهع: إذ يساندون وراثة الحكم ويحسهون بالسيف قضية خلافية 
حول من أحق بالحكم: المدافع عن البلاد وحاميها ببطونته حتى ئو كان عبدا أم 
ابن الملك حتى لو كان طفلا صغيراة؟ إذ تروي السيرة أن الأمراء دخلوا 'بلاد 
العميق' وهي يلاد الأمير عامر الذي يقتل على يد عدوه الملك نبهان. فيظهر 
انمبيد سعيد بطونة فائمة ويأخن ثأر سيده الأمير عامر ويقثل الملك نيهان 
ويهزم جيش الأغداء ويحمي البلاد فيكافاه الأمير عامر قبل خروج روحه بأن 
يجلسه حاكما على البلاد حتى يكبر ابثه الصغير الأمير مغامس فيسلمه 
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المملكة ويصبح وزيره: لكن السيرة تجعل العبد سعيد بداخله الطمع في 
اختلاس المملكة ويطرد الأمير مفامس وأمه ويعلن على رؤوس الأشهاد 'أني قد 
صممت على طرد مقامس ابن سيدكم من الأوطان وإرسائه إلى أبعد مكان فلا 
عدثم من الآن قصاغدا لتعاملوه بشي مهما كان؛ وكل من خالف ولم يمتثل إلى 
أحكامي قحئعت رأسه وخمدت أنفاسه فما تقولون وماذا تجاوبونة ففالوا 
سمعا وطاعة فما عدنا نعامله ولا نتكلم معه من هذه الساعة لأتك أنث ملكتا 





"! لكن الأمير أبو زيد يسائد مفامس لأنه ابن 
ا للك وعن ثم الأحق بالملك فيئدخل ليقر ما في داخله من صورة الحكم كما 
ينبقي أن تكون فيقتل العيد سعيد ويجمع انسادات ويشاورهم في تولية مغامس 
ابن مولاهم عليهم فيوافقون 'ها قد قتلت هذا العبد الغدار.. قمرادى الآن 
أقيم (مغامر) أمير مقام أبيه فما هو رأيكم وماذا تقولون فيه قالوا هو ابن 
مولانا وقد رضيناء علينا أميرا ونحن جميعا عبيده وطوع يديه 151 


وأميرنا وحامي بلادنا واوطاننا ” 


لقد حقق كل من أبي زيد والعبد سميد ما آراداه في صورة مشاورة 
تلسادات وآخذ نلبيعة؛ لكن الحقيقة الواضحة هي سلبية الشعب ثجاه الحاكم, 
وكأنه يدرك أن القوة وحدها هي التي تحسم وتحدد من يحكم ومأ على 
الجماعة الشعبية مسلوبة الشوة سوى أن تردد: "مات الملك عاش الملك"١1‏ 
وتستمر هذه السلبية تجاه الحأكم حتى نهاية السيرة حيث نجد بني زغبي 
يستسلمون طاتمين سامعين لليتامى الهلايل بعد فتل أميرهم دياب بن غانم: 
وكذثك فعل بئو زحلان بعد موث كل من الأمير. حسن وأبي زيد الهلالي مما 
دفع الجازية للهروب باليتامى, 

يبدو أن سلبية الجماعة الشعبية تجاه السراعات النخبوية على الحكم 
كانث نتيبجة طبيعية لمسلمة ثقافية رسكتها السلطة بجهلها العصبية المستندة 
للقوة هي الآلية الشرعية الوحيدة لتولى أمور الحكم. ويتجلى ذلك في موقف 
كل من السلطان حسن وأبي زيد بل وبني زغبة انفسهم -قوم دياب- من 
محاونة دياب بن غائم نلاستئثار بحكم تونس بعد قتله تلخليفة اتزئاتي. إذ 
يعرض دياب في البداية على حسن أن يكون حاكم تونس إذا قتل الزئاتي 
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قيوافق الأمير حسن بن سرحان مضطرا., 'لكن ياحسئ الذي يقتل انرّناتي 
يكون سلطان العرب فقال الأمير حسن نحن أولاد عم وبين الأهل لا يوجد شرق 
والرزق واحد والحكم واحد'(''). لكن عندما يجلس دياب على عرش تونس 
ويعلق رمحه على أسواره ويجير الأمير حسن وأبا زيد على المرور من تحت 
رمحه يستنكر الأمير حسن غعلة دياب وتؤيده الزغابة أنفسهم إذ يدينون خروج 
دياب عن السلطان الشرعي الذي ورث الحكم عن جده وأبيه. بل ويعتبره 
السلطان حسن نجسا ينبغي فتله فيقول له: "ما هذه السعادة يا دياب أما كفاك 
مرقئني من تحت رمحك وتليس انئاج على راسك وتريد تورشي وتمزئني من 
منصيي ورثة جدي وأبي.. لابد عن فقتلك يا نجس بعد هذا العمل وانحدف 
على دياب فوقف أبو زيد والرجال بوجه حسن وقبلوا أياديه وقالوا يا مولانا إن 
ذياب مخطيٌّ ومنك المسامحة ("1). 

يتضح أن ثمة إجماعا على أن دياب مخطيٌ في حق القواهد التي سنتها 
الثقافة التخبوية الرسمية لتولي الحكم: ومن ثم نجد القاضي يضفي على هذه 
العصبية شرعية دينية حين يسأئه الأمير. حسن عن رأي الشريعة في موقف 
دياب يؤكد أن الشريعة تحكم على دياب بحبس سنة كاملة' 7" '. فينفذ فيه 
الحكم ويستمر السنة تلو السنة حتى قارب الثماني سنوات وقد أوشك على 
الموت. ويائحيلة وحدها يتمكن دياب من الخروج من السجن والإقامة مع أخته 
زوجة الأمير حسن لرعايته صحيا بعد أن اظهر انه على وشك الموت وعندما 
تناح له الفرصة ينتقم من الأعير حسن ويقئله على هراشه ويهرب. 

وفي المقابل نجد أن علاقة أبي زيد بالأمير حسن (السلطة) مختلفة إذ هي 
علاقة 'تماون: ت نظام الحكم والعمل على استمراره لاتفاق المصالح 
بينهماء غأبو زيد يدرك تماما أنه لو عصى السئطان حسن فما من أحد يطيعه 






بعده. ويحرص الأمير حسن على إبراز طاعة أبِي زيد له واضحة للميان وهو 
البطل ائذي لا تغالبه الأيطال شي ساحة الحرب ولا التساء في المكر والدهاء. 


حيث تروى السيرة أن الأمير حسن طلب مرتين من أبى زيد أن يضع القيد في 





قدميه إن كان يطيع الله ويطيع الأميرء هفال الأمير حسن يا أبو زيد إن كنت 
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طايع الله يا آمير فضع رجليك في هذا القيد قال أبو زيد سمعا وطاعة وأنا 
أتبع كلامك ني كل ساعة وحط القيد شي رجليه 





ومن ثم نجد أن السلطان 
حسن لا يتحَذ رآيا إلا بعد آن يستشير ذراعه الأيعن وانحريص على سلطانه 
الأمير القارس أبا زيد الهلالي فتبدو الصورة الظاهرة للعيان أن الشورى 
أساس حكم السلطان حسن. لكن في الحقيقة هى مجرد مظهر ديمقراطي 
لبنية استبدادية تحكمها ' العصبية' كآلية وحيدة للحكم ومن ثم ينحضصر 
مستشارو السلطان في الشخصيات الموالية تعصبيته المدعمة لتظام حكمه 
سواء كانت هذه الشخصيات من الرجال (ابو زيد) أو من النساء (الجازية): 
ومن ثم يكون أبو زيد هو الحاكم انقعلي لأن انرزي دائما عند أبي زيد . 

إذنء قالجماعة الشعبية مستبعدة من الحكم فضلا عن غياب دورها بل 
وسلبها حقها في اختيار حاكمها ليستمر الآخر السلطوي مؤثرا فيها دون أن 
تمتلك القدرة التي تؤهلها تلتآثبر فيه. ونذلك نجدها تستعيض عن ذلك بأن 
تمتح لنفسها الحق في تحديد نصير هنذا الآخر السلطوي من خلال فغل 
الحكى فتخرج :من دائرة الغياب السلبي إلى الفياب الإيجابي بأن تجمل نهاية 
هذا الآخر انسلطوي نهاية مأساوية؛ يقتل الأبطال بعضهم بعضا فلا يبقى من 
سلانة الأمير حسن وأبى زيد سوى فرد واحد ولا يبقى من سلائة دياب بن 
غانم سوى ثلاثة أفراد. وتتعاطف في النهاية مع المتمرد على العصيية كآلية 
وحيدة نلحكم "دياب بن غائم' يأن تجمل ابنه 'نصر الدين' ينتصر على يني 
زحلان ويبيدهم -إلا واحدا- ويدخل نونس ويتسلطن مكان أبيه وتطيعه كل 
الأقام 90), 

نكن الملاحظ أن الجماعة الشعبية لم يكن واردا غي ذهنها الخروج من 
داثرة الفياب الايجابي إلى الحضور وا مشاركة الفعلية والتاثبر في نظام 
الحكم!! 

ومن ثم تستمر نظرتها للحاكم المستمد شرعيته من العصبية الغالبة 
بوصفه "آخر سلطويا'. تحرص على تجنبه وتوصي أبناءها باجتنابه حتى لا 
يمسهم منه أذى. وربما يقسر ذنك ما وراء الاتهامات الموجهة للجماعة الشعبية 
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باللامبالاة . 

ينطبق هذا التحليل على نظام الحكم عند الزناتي خليفة حاكم تونس إذ 
رآت انجماعة الشمبية أنه على الرغم من أن تونس تمثل النحضر حيث 
الاستقرار وقيام ما يمكن أن يسمى 'باتدولة' إلا أنها لم تستطع أن تصمد أمام 
البدو الغازين لها؛ ولم تستطع كذنك أن تحتويهم في داخلها. والمؤكد أن هذا لم 
يكن بسبب البطولات الفردية الموجودة في بتي هلال وغيابها عند الحضر إِذ 
الزناتي خليفة بطل استطاع أن يعلق تسعين رأسا من رؤوس أمراء بتي هلال 
على أسوار تونس؛ همن ناحية انيطولة القردية تقر الجماعة الشعبية تلزناتي 
خليفة بذلك نكنها ترجع هزيمته وسقوط دولة تونس إلى ديكتاثورية انزئائي 
خليفة إذ تصفه دائما بأنه محصن في قصره لا يسمع صوت انتشعب إذ لا 
وجود لصوت شعب تونس في هذه المعارك والمواجهات. غالزناتي خليفة ينفرد 
بالحكم ويستيد بالراي وإذا اضطر لسماع مشورة من أحد فلا تكون إلا من 
وزيرء واين عمه العلام ضارب الرمل والذي أخفى عليه حقيقة أبى زيد 
والأعراء الثلاثئة مرعي ويحيى ويونس وتسثر عليهم فلم يكن وفيا له. وكذلك 
الأمر مع سعدا ابئته التي كان يقبل شفاعتها ويسمع رأيها في حين أنها قدمت 
حبها الخاص على انحب الشومي والانتماء لتونس (دوئة أبيها) فكانت نقطة 
ضهف الزناتي لأنها أهشث نيني هلال بسر عرشته من ضرب انرمال وهو أنه 
لن يقتل الزناتي إلا دياب ولن يفيدها ندمها يعد ذلك شيتا! نكن في كل 
الأحوال يلئيس موقف سعد! من أبيها بالغموض وسوف نقصل اثقول فيه عند 
تناول الآخر النوعي. 





رادت أن تسجلها الجماعة الشعبية من خلال فعل الحكى 
لهذه السيرة واستمراره حتى يوم الناس هذا؛ هي أنه ما دامث العصبية”/ القوة 
هي السبيل لاحتكار السلطة: فسييقى الحاكم بائنسية للجماعة الشعبية 'آخر 
سلطويا' ينبغي اجتنايه. ومن ثم فلا حقوق لشعب ينعم بالقياب: ولا نعيم 
لسلطة تنعم بالآخرية. 





نينا 
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الآخرالديني في السيرة الهلالية 

يترتب على وجود الآخر السلطوي المستند في سلطويته على العصبية ذات 
الصبغة الدينية خلق آخر ديني يدخل معه الآخر السلطوي في علاقات لها 
أبعاد تاريخية وسياسية متشعبة, لكنها تحدد في النهاية ما إذا كان هذا 'الآخر 


الديني' يتبفي إعلان مواجهته والدخول في علاقة صراعية معه لتآكيد 





الصيغة الدينية للسلطة/, القوة: أم أن هذا 'الآخر انديني' تَمُلى مصلحة الآخر 
السلطوي عليه التحالف معه حتى لو كان هذا التحائف في مواجهة معارضي 
الآخر السنطوي من أبناء دينه. فتكون اللامبالاة الدينية في ظل هذه 
التحالفات في المجال السياسي هي سيدة الموقف. ومن ثم يمكن القول إن 
الآخرية الدينية ليست دينية في العمق وإنما هي آخرية تاريخية مركبة 
(مصالح] يكسوها الآخر السلطوي برداء ائدين مرة ويكسوها في أخرى برداء 
عن اللاميالاة الدينية. ويدلل الطاهر ثييب ["'! على ذلك تاريخيا يتحالف 
العباسيين مع 'الإفرنج' ضد 'البيزنطيين' والأمويين في الأندلس. بل إن 
تحالفات بعض الأمراء المسلمين مع بيزنطة المسيحية في ظل تحالفات الحروب 
الصليبية تؤكد أن الحدود الدينية كانت وما زانت في المجال السياسي بمثابة 
جدران عملافة البنيان لكنها مبنية على ارضية تحركها مبكانيكا المصالح 
السلطوية ومن ثم تتسع أو تضيق الحدود الدينية وفقا لحركة آرضية المصائح 
السلطوية المبنية عليها هذه الحدود. 

أما بالنسبة للجماعة انشعبية فنعتقد أن الأمر مختلف وأكثر تعقيدا لأن 
علاقة الجماعة الشعبية بالآخر الديني تتأثر سلبا وإيجابا بعلاقتها بالآخر 
السلطوي. طقد تتماهى الجماعة الشعبية مع رؤية الآخر السلطوي تلآخر 
الديني في حالة نجاح اثثقافة انرسمية شي الهيمنة على الثقافة الشمبية سواء 
تم ذلك باحتوائها إعلاميا أو بتنقيذ حكم الإقصاء فيها بحصرها في أضيق 
الحدود. 

وقد تنحو الجماعة الشهبية المنحى المضاد نرؤية الآخر السلطوي تلآخر 
الديني في حالة افتقار الخطاب الرسمي للسند الواقعي لرؤيته تجاء الآخر 
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انديني وهذا الواقع المعيشي يدظع الجماعة الشعبية إنى استحضار مخزونها 
التاريخي تجاه هذا الآخر. لتكؤن رؤية مضادة ثرؤية الآخر السلطوي لهذا 
الآخر انديني أو ذنك حيث تتعارض امئصائح السلطوية للآخر انسلطوي مع 
اتصالح المعيشية تلجماعة الشعبية؛ فإذا ما قام الآخر السلطوي بتوسيع 
الحدود الدينية ليقيم علاقة تحالف مع الآخر الديني فإن الجماعة الشعبية 
تعمل على تضييق الحدود الدينية لتثبت علاقة عداء مع هذا الآخر الديتي 
المتحالف/, الصديق للآخر السلطوي. 

ثمة نقطة ينبقي إيضاحها وهي أن مجال رصد علاقة الآخرية الدينية هنا 
ئيس الأديان وإثما رؤى انبشر الذين يعتنقون هذه الأديان . إذ ليس شرطا على 
سبيل المثال أن تكون رؤية الآخر السلطوي المسلم أو الجماعة الشعبية المسلمة 
للآخر المسيحي أو الآخر اليهودي تمثيلا لموقف الاسلام من المسيحية أو 
اليهودية. 

كما تجدر الإشارة إلى أن وقوضا على مفهومي الجماعة الشعبية والملقف 
أو 'النخبة' وتحديد العلاقة بينهسا في الفصل الأول يمكن أن نستند إليه هنا 
للتفرقة بين الدين الفقهي والتدين الشعبي, فالدين الفقهي سواء أكان “رسميا' 
أو أضد مأ هورسمي' فإنه يتم التحصل عليه والتمكن مته بالانخراط في 
منظومة التعليم الديني التي ترتكز على كتب التراث في تحصيل ممارفها 
وتشكيل أيديولوجيتها الماضوية: حيث يصيح اماضي عصرا ذهييا له قداسته 
التي لا يدانيها الحاضر فصلا عن المستقيل في إطار فهم تحركة تاريخ 
الجماعة بل والبشرية في مسار انحداري هابط. وفي إطار هذه المنظومة 
يترتب على مراتب تحصيلها مراتب الإيمان. ومن ثم يحتل الفقهاء مكانة 
مرموقة سعت السلطة لتوظيفها لتحقيق أغراضها التي توزعت ما بين إضفاء 
شرعية دينية على نظام حكمها: وما بين اجتناب ما يمكن أن يترتب عن 
استقلال الفقهاء من الثفاف الجماعة الشعبية حونهم. وفي كثير من الأحيان 
يكون الفقهاء سلاحا حاسهما إذا ما وظفتهم السلطة في تكفير معارضيها 
وإخراجهم من حظيرة الإيمعان. 


إذن الدين المقفهي دين نخبوي يسعى للسلطة إذا كان مناوثا للسلطة 
القائمة أو يحمي السلطة ويثيت أركانها إذا كان مواليا لها أما التدين الشعبي 
الذي تمارسه» الجماعة انشمبية في مصر فهو مخثلف عن الدين الفقهي في 
عدة أمور لعل أهمها أن تحصيله لا يتأتى من كتب التراث أو غيرها وإنما 
يتأتي من مخزون ثقافي اختزنته الذاكرة الشعبية عبر رحلتها الحتويلة التي 
تمتد لآلاف السنين حيث انصهرت الحقب التاريخية بمحمولاتها الثقافية 
والدينية نتشكل كيفية ممارسة الجماعة الشعبية للحياة في الوقث الحاضر 
وثاني الاختلافات أنه إذا كان اكتساب اندين الفقهي علامة على التميز 
الاجتماعي والثقافي فإن التدين الشعبي نيس إلا رد فعل ذا ينوء به كاهل 
الجماعة الشعبية من أعباء الحياة ومحسائبها التي لا تجد عوئا لها على حاتها 
إلا في مظاهر تدينها الشعبي سواء اتخذت هذه المظاهر شكلا كرنفائيا تحاول 
أن تنتقل من خلاله انجماعة الشعبية من حالة الوعي بحالها الى درجة من 
درجات تغييب الوعي لإحداث توازن نفسي نسبي كما في حلقات الذكر: ولعل 
استقطاب الطرق الصوفية لما يقارب ٠١‏ مليون مصري له دلانته هناء أو أن 
يتخذ البعض من الجماعة الشعبية منحى آخرا من خلال الالتفاف حول 
الأضرحة والاعتقاد في الأوئياء وأصحاب الكرامات ليبثوهم شكواهم حيث 
ينسجون بكاتيات تدور في الفالب حول المرض- العوز- الانتقام من ظالم- 
الإشراج عن مسجون- الإتجاب... الغ'. 

أما ما يششرك فيه التدين الشعبي مع الدين النقهي فهو النزوع 
البراجمائي. إذ أن الجماعة الشعبية على أهبة الاستعداد للاصطدام بسلطة 
الدين الفقهي الرسمي إذا ما تعارضت إحدى فتاويه بشكل صارخ مع 
مصالحها اليومية أو تقاليدها المتوارثة. وئيس أدل على ذلك من رفض كثير من 
العاثلات -وهذا ما رآيته في محافظة سوهاج على سبيل ا مثال لا الحصر- 
إعطاء يناتهن حقوقهن في الميرات وفق النص القرآني. 

أما النزوع البراجماتي لدى النخبة من فقهاء 'الدين الفقهي' فيتمثل في 
استخراج الأسانيد الشرعية للتوجهات السياسية و الاقتصادية للسلطة الموالية 
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لها. وليس أدل على ذلك من مقارنة الصورة التي قدمها غقهاء الناصرية عن 
اشتراكية الإسلام بالصورة التي قدمها شقهاء الساداتية عن رأسمائية الإسلام. 
أو عشارنة الأسائيد انشرعية لمحارية إسرائيل في الفترة الناصرية بالأسانيد 
الداغية تلسلام والتعارف بين الشعوب فيما بعد الناصرية. 

يمكن القول إنه ئيست ثمة رؤية موحدة للأخر الديني وإنها هناك رؤى 
متعددة. فالدين الفقهي الرسمي يقدم رؤيته للآخر الديتي. وهي غير تلك التي 
يقدمها الدين ي غير الرسمي (المعارض للسلطة): فضلا عن رؤية الآخر 
الديني في المعنقد الشعبي. وجدير بالإشارة أن الرؤى انثلاث مثغيرة بتغير 
الظروف التاريخية والأوضاع الاجتماعية والافتصادية وتوجهات أنظمة الحكم. 

ولا يخفى أنه في حالات هيمنة الرجعية على المجتمع يشهر أصحاب كل 

رؤية من الرؤى الثلاث سلاح التكفير في وجوه أصحاب الرؤيتين الأخريين. بل 
قد يصل الامر إلى انقسام أصحاب الرؤية انواحدة إلى جماعات تكفر بعضها 
يعضا كا هو الحال بين جماعات الإسلام السياسي. 

إذن الواقع يقول إن ثمة مشكلة. كما أن التستر عليها فصر نظرء وامتاجرة 
اها احم ود 

ومن ثم نعتقد في ضرورة وضع المشكلة الطائفية في مصر في حجمها 
الطبيعي دون تهوين أو تهويل: وهذا ئيس بالأمر اليسير لاسيما أن عقل النخبة 
ما زال استيدادياء ينطلق من مفهوم محدد سلفا ثم يتريص بانتاريخ والثقافة 
ليبرهن عليه. ويخفي كل ما يمكن أن يزعزع مفهومه المسيق. فتكون النتيجة 
إما نثبيت التسامح' والاندماج كصفة أزلية للمجتمع المصري أو تقعيد النراع؛ 
وأالفتتة' بوصفه مرضا مزمنا أصاب المجتمع المصري مثذ كان في المهد 
صبيا!! 

ولسنا ندعي أننا يراء من ذلك العقل الاستبدادي. لكن ما ندعيه أتنا 
نحاول أن نصيخ السمع للجماعة الشعبية. 





الأخراليهودي 

نقدم رؤية انجماعة الشعبية للآخر اليهودي عبر طريقين: 

الطريق الأول: هو انطريق المباشر وا متمثل في الأمثال الشعبية ونص 
لخضرة الشريفة' اندي كان يتغتى به الفتان الشعبي على نطاق وأسع بعد 
هزيمة ١1577‏ وأصبح الآن متداولا في حدود ضيقة: و لهذا تفسير سياتي 
لاحما. أما الطريق الثاني انذي نتلمس به رؤية الجماعة الشعبية للآخر 
انيهودي فيتمثل في رؤية الجماعة الشعبية تطبيعة العلاقات القائمة بين الآخر 
اليهودي من جهة والآخر السلطوي زسواء كان حاكما أو معارضا ساعيا تلحكم) 
من جهة ثانية؛ ويتلاقى هذان الطريقان نتأكيد أن نفور الجماعة الشعبية: 
وتفورها من ذكر لفظ 'يهودي' هو نتيجة طبيعية لعلاقات تاريخية مركبة 
استوعيتها الجماعة الشعبية شي مصر [المسلمة والمسيحية). وأن المحاولات 
الفوقية لرسم صورة 'آخر يهودي وقد تبرأ من تاريخه الدعوي وأصبح داعيا 
للسلام وحقوق الإنسان إنما هي محاولات 'لبلابية' ولا جذور لها في تربة 
الجماعة الشعبية. 

ومن المؤكد أن وصف أصحاب هذه المحاولات الفوقية سواء كانوا عن 
النخية الحاكمة أو من مثقفي التطبيع بالتسامح ونفي صفة التسامح عن 
الجماعة الشعيية تجاء الآخر انيهودي إنما هي مغائطة واضحة مثلما أن 
المطابقة بين اتجماعة انشعبية وجماغات الإسلام النسياسي [الآخر انسلطوي 
وامعارض واتذي لا ينقصه سوى امتلاك السجون وأجهزة انحكم) هي مغالطة 
أيضا. وذلك لان المعبار الذي يحكم كلا من الآخر السلطوي والآخر السلطوي 
المعارض في رؤيته تلآخر اليهودي لبس التسامح وانما هو المصائلح السلطوية 
وإن اختلفت الأقوال والشعاراث. ومن ناحية ثانية ليست هناك بطبيمة الحال 
عصالح سلطوية تشكل رؤية الجماعة الشعبية للآخر انيهودي كما أن كراهيتها 
يست دينية وإنما هي نتيجة تحفظ الذاكرة الشعبية للعمارسات العدائية 
تلآخر انيهودي تجاهها والتي اتخذت شكلا ديتيا بفعل عوامل متعددة أبرزها 
ما للخطاب الفقهي من أثر على تشكيل رؤى الجماعة الشمبية ومما يؤكد ذلك 
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أن الجماعة الشعبية تدعو إلى التسامح الديني وحرية الاعتقاد إذ أتها تردد 
داتما أن 'موسى نبي وعيسى نبي ومحمد نبي وكل من له نبي يصلي عليه 

إذن: ثمة صراع بين رؤية الجماعة الشعبية تجاه الآخر اليهودي وانرؤى 
السلطوية سواء كاتت رسمية أو غير رسمية: إذ تحاول الثقاقة الرسمية وكذلك 
الخطاب الققهي المعارض أن يشكل رؤية الجماعة الشعبية با يفريها عن 
مصالحهما كل على حدة. وتحاول الثقاقة الشعبية مقاومة ذنك فتكون النتيجة 
ثقافة جماهيرية تُسلب متها يعض التصوص الفاعلة في تشكيل رؤية شعبية 
أصيلة تجاه الآخر اليهودي ومن هذه النصوص نص 'خضرة الشريفة' الذي 
أثبته زكريا الحجاوي في كتابه 'حكاية اليهود'. والذي كانت طبعته الأولى عام 
4 أي بعد النكسة بعام واحد. ولهذا دلالته. كما أن لإعادة طبعه في عام 
“ةة' متزامنا مع المؤتمر القومي للقدس دلالته أيضاء فالكتاب في طبعته 
الثاتية فن إصدار الهيئة الفامة لقصهر الثقاظة والمؤتمر تحت إشراف المجلس 
الأعلى للثقافة. وفجأة يحتفي الكتاب من الأسواق ولا ندري إن كان ذلك بسيب 
زيادة الطلب عليه أم يسيب ما شاع وفتها من أن السفا 
على إعادة إصدار هذا انكتاب لما فيه من هجوم لا يتفق مع توجهات المرحلة: 
لاسيما في ذلك التوقيت؟ 

أستطرد هنا محيلا لمشهد آخر من مشاهد الملاقة الصراعية بين رؤية 
الجمامة الشميبة والرؤى السلطوية والنخيوية تجاه الآخر اليهودي حيث يعتير 
الجاحظل في رسالتة "في الزد على التضارى” أن تفضيل التضارق على اليهود 
عن خطأ العوام؛ إذ فسثر مودة النصارى في القرآن نفسيرا يستبعد تصارى 
55 

وقد حلل الطاهر لبيب آلية التعامل مع أهل الذمة -حسب تعبيره- تحليلا 
يتجاوز 'الآخرية الدينية إلى ما أسماه ب 'المسافات الاجتماعية' إِد يلاحظ أن 
"المسلمين كانوا؛ ولوقت طويل. أقلية في البلدان الثي حكموها. هذا فضلا عن 
اتعرب؛ وأن أغلبية سكان سوريا والعراق وفارس. عثلا. لم تعتنق الإسلام حتى 
اتقرن الثاني والثالث الهجري: لذلك كأن طبيعيا أن يكون هناك تسامح 


الإسرائيلية اعترضت 
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عقائدي مع هذه الأغلبية: وآن يكون هناك تفتح في المعاملات تقتضيه مصائلح 
الدولة والناس. وقد حددت هله المصالح مسافات اجتماعية ليست بالضرورة 
تلك الني حددهاآ المأئور أو الفقهاء. فيهودي القرآن مثلا يصبح أقرب من 
النصرائي لقلة عدده, ولانعدام الخوف منه. وهو ذو حرفة وصيرفى ووسيط 
جيد . وقد كان لليهود مع بعض الخَلناء العباسيين مراكز هامة في الدولة"7”1) 





يتضح أن شائية التسامح/ التعصب ليست مشاهيم ما ورائية وإنما هي 
ممارسات اجتماعية بالدرجة الأولى. ومن هنا يلزم الاختلاف مع الطاهر تييب 
ذلك اذه إذا كانت المسافاث الاجتماعية"' تحدد شكل التعامل مع الآخر الديني: 
وإذا كانت هذه المسافات الاجتماعية بطبيعة الحال غير منزلة من السماء 
بمعنى أنها متغيرة. وإذا كانت مصالح البوصلة الموجهة نشكل التعامل مع الآخر 
الديني هي المصالح. وإذا كانت الدولة (الآخر السلطوي) يغلب عليها الاختلاف 
مع مصائح الناس إيلغة الطاهر لبيب) أو العوام (بلغة الجاحظ) وليس الاتفاق: 
فإنه من الطبيعي أن نسئيدل منهوم 'المسافات الاجتماعية"' بمفهوم اكثر 
وضوحا وهو المصالح السلطوية والنخبوية '؛ حتى يمكن تفسير. موقف الجاحظ 
من رؤية الجماعة الشعبية التي فضلت التصارى على اليهود بأنه موقف 
نخبوي متمال: يوضح أبعاده الطاهر لبيب نفسه بشوئه: 'كان هذا في فترة بدأ 
فيها صعود النصارى شي المعرشة والادارة السياسة واصبح مألوها أن يجادلوا 
المسلمين امام الخلفاء"!؛"!. إذن. ثمة تهديد لمصالح النخبة المثقفة من المسلمين 
يسيب ظهور نحبة نصرائية تحاول أن تنافسها في نيل الحظوة عند السلطان!! 

ويبدو أن العلاقة الصراعية بين رؤية الجماغة الشعبية والرؤى السلطوية 
الرسمية وغير الرسمية ما زالت مستمرة: إذ نم تعلن الثقافة الشعبية انهزامها 
حتى الآن رغم تكاثر ا محاولات اللبلابية. 

ويجدر بنا لإثبات ذلك عرض نص. 'أخضرة الشريفة'؛ ورغم أنه لا علاقة له 
بالسيرة الهلائية؛ وأن امقصود يخضرة الشريفة ليست هي آم انبطل أبى زيد 
انهلاني كما أشار نذلك زكريا الحجاوي, إلا أن الاسم له دلالة خاصة في 
الثقاقة الشعبية بإشارثه لصفتي الخضرة" و'الشرف مما جعل الفثان الشعبي 
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يرمز بهذا الاسم للوطن: عصر. 

وقراءتنا لهذ! النص نايعة من ملامسة لشراثه الدلالي؛ إذ نجد شيه رؤية 
تلآخر الديني اليهودي وللآخر السلطوي؛ بل نجد فيه نقدا ذائيا. نكن 
الحجاوي لم يثبت اتنص إلا لتوظيفه في إطار سعيه تتأريخ تآمر الآخر 
اليهودي على الوطن إذ غلبت عليه النظرة التآمرية؛ التي تبرر الهزيمة 
بشيطاتية الآخر اليهودي التاريخية. مع الإغفال التام لأخطاء الذات في حق 
نفسها. والحقيقة أن هذه النظرة الحجاوية تتسق وظروف المجتمع في الفترة 
الناصرية. 


١ا/‎ 


خضرة الشريفة: ٠”:‏ 


شندوةءانق“تلكين 
وول قرو 
الله التهياسعيه اوعاب اليسهرا 


وام سيك يوي 
وأمصس اافح سئتدى 
صطيطه بي دوى 
قوب لادبيره 
الله اللهديا سيد وجاب ائليسرا 
. 


١ 





وامدج آبو يكر. واجب الشكر 
وامدج عثمان سيدنا أبو عفان 
وابن اتخطاب عمر ا محراب 
وعلي يا ينى. بالقفخر على 
وابعد غمىي: وأذكر ربي 
وامدح عيشهد ويا خديجه 
اسمع كلامي وتفلينى 
على بئنيهو توجمة 
أصل الحكاية [راجل سلطان) 
الخال كير ولالوش أخافيه 
له مال كمان من غير عددان 
على الولاد يبيكيوينوح 
قال: الراجل إيه يا حريمي 
قالت نه اصبريا حبيبي 
وكان نايع ئيلة في رمضان 





يا رب جود وأعطي يا موجود 
وربثئا اسستقيل.منة 
كمنه يياكل من الحلال 
دعوثه قبلت زوجته حملت 
مقدار تسع أشهر وضعت 
سه ست ميد لاد شه 
بنث الكرام تكيرقوام 
وأبوها من حبه فيها 
سبع سنين فرت وعادت 
حاغظة القرآن على صحة تعام 


ثفق ماله ترس ول الله 
حنفظ القرآن وكلام الله 
عمران به وبالصحابة العشرة 
قطع زالحية) بسيف القدرة 
بقلولةلا إله إلا الله 
وأمدح فاطمة بتته الزاهرة 
اسمع يا عاقل (ما بيجرى] 
قبل الزمان ما يفنيني 
ومصريه واسمها خضرة 
وعنده [المال) زي التطزه 
قليل الخلفه وعد من الله 
وعبزرة مالف بائرة 
وامراته بتعيط رخره 
من راح يورث قي المال يكره 
بكره يأتينا ةق ربجاتله 
شاف ليلة القدر كانت ظاهره 
ولويتبيه تكون ذكري 
كمن الممونة كانت طاهره 
ماكلش حرام ولا مره 
وكل شئ بأمر الله بنيه جميلة 
توناآغمره 
والاسم لآابسها.. حخضره 
والخدامين جو ويره 
وداها في الكتاب تقر 
اسان ونه الله 


ميه وأربعة..وعشرة 
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متعلمة (في حفظ.. الماضي) 


وف يوم عيد شم النسيم 
طلعت وكان بعد الخفرب 
أتابى (غليون جاى م الروم) 
فيدابن سلطان (اليهود) 
شال بعينه بالنضارة 
[اليهودي)نانظرها 
يا رققتى:يا [يهود) بلدي 
يا مين يروج ويجيبهالي 
أنا أعطي له خزينة مال 
آمهقانت لهياغزالي 
جابوا العجايز دول ثمانين 
وقالوا لهأنت عايز مين 
ما (تهمواً) (خايفين منها نيه) 
وازاي نروح إحنا نجببها 
شيهم عجوز ملمونة اليوز 
وحياة رأسك مع جلاسك 
(عملت حيله) (اليهودية]) 
وليست فوط.. من شوق شوط 
وعملت شيخه وونيُه 
الفجر لاح. وجه الصباح 


لكن امكتوب غصب بيجرى 


ريح الصيا على يحرالله 
على الجناين والبح ره 
الدئيا ظلام ولا كان قمره 
فيهد|الملمون) جاى من بره 
والنظار ولح 
شاف [الشريقة العتبرة] 
طبت في قلبِه نار حمرا 
قلبي انشبك حبيت خضره 
وكا اديه ان 2 ره 
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وعيتي يأخدها رُخره 
هات 'العمجايز' من بره 
من مكرهعم غليوا الشياطين 
قال هي ولا غيرها خضره 
خالوا ما نعرقش نجيب خضره 
والخلق يا ما جود وبره 

د ة في ذل الحره 
بكره اتصياح لاجيب خضره 
لاجيبهانك هي وعشره 
(لبست سبحة) وقالت اتله 





كل سبحه تمانين عجره!! 
ولبست إدلق] يتاع فقرا 
ونكشت رامنهيا بالشهره 
و(الطرظة] ذلت على خكره 


١ 


وق بَطدتش على (الأبواب) 


وخض,و تتادتي يا كواب 
ياعيد الخير شوف مين ء الباب 
فسا قتسان وتيسةغ تياب بز 


وعيد الخير طلع للمجوزة 
طلعت العجوزة على العاني 


قالث صباحيه ياخالتي العجوز 


قال كلمي ستي خضره 
[توعسد عي تجار ناي 
تاتطه اتمسح تجو هده يس 
وبتضوى بينهم كالقمره 
وأكتر مأ أصبح على خضره 
عايزه حاجه من عند الله 


ححصتاتيب ل مكب لحي 


وااا سوه سه 
خط _ ب رون اتا 
“0 


غليون آتانا يا شريقة 
فيه الصسارى ودهب يلالي 
ياللا بيينا نشوف لمينه 
قالت لهايا خالتي العجوز 
إلاابإنذن متنأابويا 
شالت يا شيحه بلا أجازه 
من باب الحريم ونرجع داخلين 
وأم خضره تقول أبدا 
إلاابأاجبانزه من أبوكي 
راحث العجوزة زعلى السلطان) 
قالت له (اختم له) ع (الفرمان) 
مقدار ساعةافرجها 


فيه المجب على بحر ائله 
والدقه جواهر معتيره 
نتفرجياضرةالقمره 
ما فيش إذن أني أطلع بره 
وه فقوي انثا الأفيرا 
ماح د هايملع بالمرة 
لا يدري سعيد ولا عبد اتله 
ياضناى ما تطلعى بره 
ولو ضمنتا أنه مايدرى 
لقته جالسس مع الوزرا 
تطلع معايا خضره بره 
على اتجناين واليبجح ره 


للحلا 


السلطان عضى على الفرمان 
رجعت العمجوزة على خضره 
[أبوكي) ختم لي على الفرمان 
خحضره ندهت على البنات 
يا بنات يائلا واكقرهموها 
وقهوة وشربات اسقوها 
قاموا البنات بآأحسن نيات 
سمك ولحمه ومقليات 
كلت وغ سلت ايديها 
ياللا يينا بشقى ‏ المدينة 
عاشيه خضره زى النجفقة 
أماالعفجوزة دي العكفه 


ولا يعلمش اللي هايجرى 
أقناقةالهانيال والمتكيره 
وقا قت ل فون 
فائت يا بنات هاتوا السفره 
قنائوا العام وفتوقا 
واحده زوَليه) في حب الله 
وجابوا للعجوزة الصانيات 
وياميه ناشفه ماهيش خضره 
والمكر باين.. عليها 
يا خاين الميش اشكيك تله 
صليتوع النبي حلو النظرة 
نشوف المناظر في القمره 
وخدتهم (للخلا)بره 
وم فغاها اولاد اتشرقا 
ظايطه وبتجرى كالبقره 


وخنضر ‏ نظرت قو بالعين 
وشضافك الغلي ون يا زين 
وقالت لها واخداني على هبن 


ده غليون (يهود) عاملين عكره 
حلفت المجوزة ألفا يمين إندهيتاغعمسلمين 


يوحووا رب العمسلمين 
أتابى (اتيهود) من مكرهم 
قلعوا البرانيط وعملوا دراويش 
وشوفوا المجوزة من مكرها 


وكلهم [أبطال) أمرا 
قلعوا اتبرائيط وفقائوا اتله 
واداروا في العمة الخضرا 
سمت كبيرهم عبد اللك 
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وقالت يا ريس عبدائله 
قا اللعين حلف بيمين 
ويتفرجو البناث الحلوين 
وخضر تتادى. يا زماني 
وآدى البثات اتقفرجت 
حكع االقدر: تتفرج 
شبطث العجوزة في ايديها 
طلعت العهجوزة وياهأ 
وقالت اتمجوزة يا آخينا 
وحل الفليون من المينه 


الله اللهدياسبيد 


للسائئنق 


هات غليونك فرج خضره 
بدال اليوم يستى يومين 
وكل صبية نوحدها مرة 
ويا مكتوبي ايه رح يجرى 
وخضره صايره على وعد الله 
ومد لها سقالة بتترجرج 
أنا رؤحى فداكي يا خضره 
تسب الحيلة وا مكره 
تكرعنا و حيلةةئبينا 
وتفرجنا وسط البحره 
ويجاب اليس رى 


سحعحطلدرقئي 


هفقطبواشضعس ارق 


اتاو هوه ةمصاق ومحههة 





ف 
ولنتنل لي وقلع 
ه«هطل ا انئش دارىق 
وياعين ضلى :على التبي 


التريس حل انول 


والعجوزة واقفه كمااتقول 


هقرحائة وترقص وتقول 


ياعينيصَلْيعالنبي 
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كانوا [اليهود) عاملين دراويش 
واللى دوقع في القضا ما دريش 
اله يجازي خاين الميش 
ياعيني صليع اتنبي 
كائوا لابسين عمايم خشره 
صيلة واتطيبت على عش ره 
والتارما تحرقشي الخغضرا 
تكن المكتوب غخصب بييجرى 
ويا عيئني 
جب 
شوف العمجوزة وكهانتها 1 
الس يةث لسس سسياة 
حجابت سبحه ولبستها 
علك تكويها وككف حسهب] 
وبا عيني 
جب 
قالت يا خضره شوفي الصاري 
دهب يا خضص رم من اثفالي 
والدفةراخره كماهلالي 
كان إيه بس اللي جرى ني 
ويا عيني 
نكن 
كام مرويا نجم وأنت تفيب عن عيني 
لاأقمد ولا ارتاجولا يهوى المنام عيني 
أنا فارقت الحبايب غصب عن عيني 
ويا عيني 
11 


يها علهمت الخسبى بايدى وصباميني 
وصسياهت تسياه جمبيع عالئى وصباميني 
وائدار صابنى على حدى وصاب 05-5 


ويا عيني 
4 

زعق (التفيرالموا الحبال 

عوم يهاظفي وسط اليحره 
ولما خخد ها وراح لبعفيد 

وسك فيهافيدين حديد 
فيد في اترجل. وقفيد في الإيد 

من خوفوهدلاتتط البحجحره 


جشهشيووةهفاور. لكبناة 

والنخل ييكي..:التبات 
ياولاد عمي قفولروا لامي 

خدوها (الييهود) لبلاد بره 
واولاد خالي: دروا الأفالي 

ع اللي جرى فجأة لخغضره 
يا أولاد خالي..يا أولاد عمي 

خيسب_ووا ابويا وأمي علي 
وائننا عسل ما وروقنائة 


و هَااكتون 8 لاه 5 
ادي (ائليويوود)لَانظرها 


طبث في قلبه ثار حجمره 
قال حطوا الشر يفه في أوضه 
خحوفامالحاسد وبالنظرة 
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واستفجلوا وهدوا وابتوا 


من طوية وعهونه وحجبييره 
بئى لهاقصرعلىالمينه 

لأحجابيف الك سوس الككنَلة 
نت اللاآكة هخ سن القغيل 

وك مك عا فى الي 
وسث عمينان من الرخام 

واتلين دهب واتنين فقلضه 
ور القسصبررسزين متهي 


ريبعت هتلاتي زي العطرا 
وعم تهامهمتخ بنع لللنوم 


باللتقلتكهاه لور 
يفيل ام ويرجع لورا 


وتحت القتصر نشاجنينه 
ال ا ا 





زرةٍ لهاجتينهللرمان 

والزهر الفالي في البستان 
الكوؤقفت ره على العفينان 

وأيو فرهه ألقين شلجره 
والتمر حنة والمود ريَحان 

يضللوا باك هر 
وجابوا اللوز وس جرالجوز 

والسفرجل حاجه مفتبره 
وجاب ثها الصايغ شي البيث 

بدق بعلم قاس ها خ سداد 
وسلع لحتنا مخ الاموت كارن 

بدلايات فقفوقالعشرة 
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قدامهايض و ووراها 
كل جديلة ميت قرجا الله 


جاب المكحلة بنفصوص جوفر 

ا راتىة يعدي اتات وية 
جاب الحلقين يوزنو شفيلتين 

ويشوفهابتزيد الحسرة 
جاب اللبه.ميهوحيه 

جاب عدوها زادت عشرة 


ان 
جاب الدمئج دهشبه يوهج 
هي دراع أبيض زى الفضة 


جاب انخلخ ال بآلف ريال 
وزنهالوزإانرجعلورا 


وميتين فستان بحرير آنوان 
تفصيل مفتوح يشكى ويبوح 
ولونها صهيب: كمثل لهيب 
جاب الشراب. زان الكفاب 
جاب الكارم ملو مجارم 
وجاب الكركى وجلس فوقه 
وياخد دهب وبإيده ينطر 
وجاب امنكر. وقعد يسكر 
وملا الكأس جاى يديها 
وقالكث ئه زول يا ملعون 
اناغا ابدلش اثغال يالذون 
فال (اليهودي) كسرتي الكأس 


حدا خياطين من الفجرة 
ويقول لك نوح وزيد حسسره 
يشوفها (الملعون) ويقول خمره 
كا القبقابقضةبره 
ولا فيش ظالم قد الفجرة 
وقال هاتوا ئي بقى خض ره 
ويقول جبيا.. بس ترضى 
قدامه جمنانة خمره 
ضربت الكأس خلته عشره 
دانك حقشيقي راجل مجنون 
ولى أصل كماالشجرة 
وفسحي الفا عترنا يتسرى 
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قات له بشرتك سوده وعل [اليهود) بشره غبره 
يكسركاسك يقطع ناأسك يا يهودي عيشتك عُره 


وث»؟ 


جهإزليبيهودي) (وخطفني] 

وخدني (يسيره) لبلاد برهو 
سافر بخضره(اليهودي) 

واسمهيا عاقلمايجرى 
تلات ئيالي وشوهساقر 

دق المراسي في بلاد بره 
وئلاخلوافوال مئدينة 

(ضريوا اندافع) وقاتوا بشرى 


نان 
دخلوا المدينة 
عملوا انزينة 
وخضره حزينه 
ما حدش يدرى 


انان 
هقالت" . زيا ريس 
اناق تيو قل الها 
قوم بشر (سئطان اليهود) 
وهات لي منه بشرة خضره 
وخدني مفاك واقهد هناك 
وآخد يدال الآألف عشيره 


لددلا 


وراحت قالت نهيا سلطان 
إحنا جينا في أمان وطمان 


آقا ايو محازت انال 

(إحثاء قازيقا) برها شري 
قال اتئلع ون وروهالتى 

وان عجيتين خليها الي 
سوط هي ما ابخل.. بمالي 

والمتع واتجونر خضره 


قال تهادهمن عشمك 
فاتت لهلو كا بمرادي 
أدوس على راسك بالصرمه 
الا حزينه.ومسكينه 
وقال لهاده أنا ياحيك 
دى خدود ولا جناين ورد 
شيلى انبراهقع دانا والع 
شيلى الستارة بلاش شطارة 
شال الستارة وجاى داغل 
تده (اليهودي) على قراييه 
وقام عليها يا أهل الجود 
وجاب تها كرباج م السود 
وبقى يضربها على الجنبين 
المال ويس: لا بعلودين 
أنااقصدي إنك تتويى 
احسن مااخليكي تلويي 
على أيه ملونين الدئنياأا 


قال إيه شرف أبيض وأخضر 


يا أميرة يا حلوه يا خضره 
إلأيا خسارة موش قائزة 
وأخليك بين أهنك عره 
والوعد رمائي مع الحسرة 
حسنك مالوش مثيل بره 
وجرح القرإم عسره ما يبحرا 
والتسمة بحت كالجمرة 
قالت طب فرجئي ياعره 
همت وقالت إطلع بره 
وقال أصليوها من الشعره 
صلب انشريفة جنب عمود 
شبعان من شحم البقزة 
ويقول لهافين ربك فين 
ولا قبلهولا فيهآخره 
وتدخلى في مالي وتوبي 
وعينيكي اكحلها بجمرة 
فقر وواطيين ودونيا 
وحتى الكحيلة اسمها حمره 
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أتابأق بو الرب المال 
أحيى وأموت كده شي الحال 
قالت له إخرس يا ملمون 
أنا جسمي عندك هنا مسجون 
ولى أقل كماالشجره 
أهل الغني بشرف وكمال 
مالهم سفاين في المعروف 
من غيرنا بفيث الملهوف 
شرف رجائثا عالى 

ولا قيش لقير وطننا غلو 
والعمر مثل التوب. بيدوب 
والموت علينا اجل مكتوب 
أنا مؤمنه بدين الإسلام 
ولا فيش حَدأيا غير ده كلام 
قال احموا بالنار لي السيف 
والشبر جاهز وانتى الضيف 
يا تهاودى وتدينى غرضى 
وبص قام ثقاها بتضحك 
وقام يجهيزليهاطمام 
يقوم ويرجع يلقى رجال 
سيدنا اترقاعي جه ساعى 
دخل الرفاعي في وسطيهم 
وقال ثهم قوم وا حلوها 
حنوهايا لله وجلوها 
حل اليهودي الشريفة 
وقال لها ناحليتك 


وفي إبدى لا عالي ومتفمال 
والدنيا ملكنايا خضره 
يا جاح د إلهك رب الكون 
وروحي بره طليقة حره 
أصول مأصلة مغشغتخره 
والسيرة والذكري عظره 
واللي بيجي بلادنا يقوف 
ولنا وسيرتنا باينه ومنتشره 
ولا يطونوش أنها عدو 
والعرض أغلى من الجوهرة 
ويكون نضيف على شرط التوب 
أموت شريفه لاجل الشجرة 
والظلم فيه للخلق حرام 
وئو أموت واصحا ميت عرة 
وموتها يكون يا سيدي ع الكيف 
واليوم تكونى في الآخرة 
وارج كك بلدك بكره 
فرح وقال أهي ده اليشرى 
وشراب دى ليلة معتيره 
ده ما حد معهم في اتنسفرة 
بحعييله وخاتت والله 
واداري في العممة السمرا 
دي عروسه وليه تأذوها 
سلطانن ها يشرف بكرم 
قصده خلاص يحظى بخضره 
ماهوئنتيش علي بالمرة 


1 


قالت اليركة في عم السيد 
قاملما سمع اسم السيد 
وحلف بديله اليهيودي 
وباتعند فيكي وفي السيد 
وإن كنتي خايفه من حاجة 
وعتدتا دبيح السلامة 
وتان مشاتلندتيا خشضرة 
واحنا هانتطعم م اتختازيز 
ونده وجاب الجزارين 
عايز اللحوم من كل سمين 
وأنتكيا طباخنا زياروبين) 
وميتين غليون طافوا بائروم 
مقدار ساعتين حت الفلايين 
وميتين غليون جم ملانين 
وميتين طحونه وطابون» 
وميتين قنطارم الزيث الحار اللي 
وميتين حصان يجروهم 
وجاب لهاست عجايز 
وكل آتنين في أيديهم مشطين 
اتنين ورا واثنين قلادلام 
واتضايقث ندهت قانت 
صابر لامتى يأ سيد 
يا تتنجدوني يا.. أهلك 
حقه أن نسيئئلي يا سيد 
يا رب غيتني: وأرحم ضغفي 
عبر الس ية عب انة الع اله 


وعم الرفاعي ساكن بضره 
قال المصيبة بقت حره 
لا كلل عليكي من يكره 
قرحى عليكي بعد بكره 
آحنااما تفوعتلان المكره 
ناخد له من دم البقرة 
حيل وعجلين ويقرة 
ده اكلنافي يلاد بره 
وقال لهميا معلمين 
من صنف خنزير والبقرة 
جهزكما ناأكلالفقرا 
يجييوا المداعى بالكتره 
من كل نحيه عليها غبره 
جاييين للمداغي خم ره 
ما هي سرقه نازله كما النطره 
انوقدت في ليلة خضره 
يلعيوا برجاس قدام خضره 
يسرحواليهالشمره 
واحد دهب والثائني فضصة 
وفوق كده وكده الماشطة 
مسقيو لاسكن واس اكو تملا 
موش طايقه أصبر تيكره 
وأدفن روحي في حفره 
هات شمُتوا في الكفرة 
بر َال[ الللة: الأمفرا 
قاله اركب يا عبد العال 


لتقيف 


يامشدودي لم الأبطال 
شوق م الصميد الجواني 


عي دالرحيمالقناوي 





والحاج حسن الأصواني 
واننياوي والطحطاوي 
ولاد المنتياجم بالعتيه 
ولاد أسيوط صاموا عن القوت 
وسيدي الطشاش حالا مايطاش 
ولاد الصعيد جم من بعيد 
ولاد البهنسا رجال ونسا 
ولاد الفميوم في يوم معلوم 
تزلوا الجيزة الصبحية 
يايو هريرة إحضر هيا 
وراحوا أمباية للامبابي 
ومن مصر جورثا الإمامين 
سيدنا اتنحسين جانا بالفين 
ياعميا زين المسايدين 
طلموا الجبل للمقيفي 
يا أولاد عنان يا شراقوه 
وكل الساذات الوؤقائية 
والست رابعة العدوية 
واين القارضن جانا مطارد 
وأيو السمود ويا المدوي 
والملحمدي محبرب الثبي 
والسيدة تقول للعتريس 


كم التوابع والفقرا 
انده على عزاخواني 
والنفرغلي عمل اتحضرة 
اللهم أرض عن الأعمرا 
والجرجاوي يا رجال الله 
سيدي الفولي عمل الحضرة 
سيدي جلال اللي انشهرا 
ولم ممهه توابع مشرة 
حرب الجريد عمره ماييرا 
قطعوا الفنجرة واتدم جري 
سيدي الروبي عمل الحضرة 
وقام وا كل الأولييا 
وائقداد عمل الحضرة 
اثللهديا معُؤُم الصخرة 
والسيدة المنت الطافرة 
ويا ستايا نبوية نظرة 
زين الشياب دنيا وآخره 
وحواليك رجال كلك عترو 
ويا دزديري أحضريالله 
جم اتشيوف يالله الحضرة 
حون بتواييه يه 
والصالحين ورجال الله 
تفسه يحارب في بلاد بره 
لما الأنور عمل الحضرة 
لما الطباخ جانا يعشرة 
ياامشدودي تم الفمرا 
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وأبو الريش قوام ما بطيش 


وال نية فزعت هيأ 





والكردي والخواص جونا 
يالله يا سيدي يأ شعرائي 
وأبو انعلا ساكن بولاق 
وسيديي سليع والسباعي 
والحلي جه مما القللي 
يا سيدي عواض أحضر هيا 
واتلمت كل الأولئية 
يا سيدي نوار أحضر هيا 
واتلمت كل الأوليا 
ولاد الشرق زي البرق 
ولاد مكة عصملوابركه 
جم ع السويس وقالوا يا غريب 
وسيدي صضالح جنب المالخ 
واتلمت كل الأولية 
أولاد أصبوة' جم من حوه 
وآبو مسلم ركب الأدهم 
والحاجة أمنة وأبو هاشم 
واتلمت كل الأؤزئنيا 
ولاد مثنوفألف وألوف 
وأبو عقدهء حلال العمقده 
تيتاوغمرين جم تمانين 
يا سيدي خميس احضير هيا 


والأريعين وسيدي لاشين 


0 


لْمْ الدراويش ج وه ويره 
الييومي قام حل انشقعرة 
إرض يا رب على الأمرا 
يابو الكتباويا الشعرا 
طب القنديل وثم اتكسرا 
وسيد الأخرس عمل الخضرة 
وسيد فرج بان واشتهرا 
وراحوا قليوب الصسبحية 


راخر جانا مقدم عشرة 
عدوا ونزنواع الشرقية 
ومقدمهم رسول الله 
فاتو على جده ركيت رخره 
والأربعين عمل الحضرة 
وفيه روايح مسك وغتره 
ع الشرقية الوسطانية 
أهل مروت جوه ويره 
لمأ اتكلم خسروا اتنخسرا 
وأيو مساقر عمل الحضر مه 
نزلوا وراحوا المنوقفية 
والشيخ زوين اللي اأشتهرا 
وسيدي الحكم واقف بره 
وسيدي أيوب حضر الحضره 
ياعم شيين يأبو سمره 
والمتولي ركب اتحصمسرا 
وأولاد عرفة جوئا عشره 


1 


يا سيدي شبل أحضر هيا 
شيل الأسود بطل معدود 
اين أبو الفضل يا سيدي شيل 
علي الطويل والسحيمي 
وسيدي اتعزب أو سلمان 
وقالوايا عمي احضر هيا 
واتلمت كل الأؤليا 
يايو العباس احضرهيا 
وياقوت العرش عمود الدين 
والقباري والحجاري 
والشاطبي وياه العجمي 
وسيديي جابر الانصاري 
واتلمت كل الأوليه 
يابو الزيش الحضر هيا 
والرملي ومعاهه الجيش 
واتلموا كل الأوليية 
يا سيدي محمد يا ابن حرية 
احضرريا إيرا هيم يا دسوقي 
وراحوا دمياط لايو انماطي 
وسيدي شططا ابن العمدة 
والمتنصورة للشيغ حسانين 
وابن تميم في المتزله فوق 
وابن سلام في المطرية 
وسيدي طلحة في كمقر الشيخ 
واكلمت كل الأوذيا 


قالوالديا سيديهيا 


ياعم التثهنا يابو الأمرا 
فقتل (اليهود] بسيف القدرة 
وعلي الطويل عمل الحضره 
أئده على سيدي عيد اتله 


من كراماته لفع 


000 


انقمجرة 
وهات من تلا وياك عشرة 
عدوا وراحوا اسكندرية 
والأباصيري بان واشتهرا 
اللهم ارضي عن الأعمرا 
والمؤزيني بان واشتهرا 
وأبو الدردار عمل الحخضره 
وابو النور مقدم عشرة 
وراحوا دمتهور البحرية 
وسيدي الحصافي ركب الحمرا 
وأبو كماجا عمل الحضره 
عدوا وراحوا البريه 
وسيدي سالم ركب الحمره 
يائلي صيتك بأن واشتهرا 
وعلي الصيد اللي ظهرا 
وقال لابوه أنا..مالأمرا 
والكناني جانا بعشرة 
كان ندهته بألق وعشره 
يا صيادين زينو السهره 
والبلئاجي مقدم عش ره 
تسعين أنف إلاميه 
أنهي عدوه يجر بكره 


نيف 


ها اكفحيلد إعقا مسساسة 
الوا خليك مرتاح يا سيد 
يفنضيا اتله ورسول الل» 
قال السيد يا عبد العال 
يا عبد العال جبت الأبطال 
عبد اتعال داري الضحكة 
أنهي أنهار وانهي أبعار 
قامالسيد من تحقيته 
وناوتها تلأشعثي في أيده 
الأضعتي لف غعليهم 
اللي شرب قهوة بسكر 
اللي شرب شرية بيضه 
وكله من يكرج واحد 
فال له يا شاذني ماهيش كرامه 
يا عبد العاليا مشدودي 
قال له أروح فين عمي با سيد 
عبد اثفاأل قال ياسم ائله 
يلقاهافي مقفد عالى 
قال صباح الخير يانسب غاني 
قانت صباحين وعمك فين 
قال لها باعتني أبو فراج 
وجه (اليهودي) وقف بالياب 
واين الملعون ينفخ ويقول 
قام عبد اتمال قال ياباي 
إتنائة عدية ها تبتك الشال 
يا عبد العال جمد قلبك 


لبك شري نه في بلاد بره 
وإسنان عدينا جنيب شين 
وبسر الإله نقك الأسرا 
طاوهتني وجبت الأبطال 
عبد العال قَهوه 
اشقي اللسييية يدك 
وانهوين يكفي الققَرا 
حط النلقيمة في أبريق» 


اعمل يا 


وقال ختوحهي القيوة 
وقان شيك ل اتفمهرا 
والئلي شرب قهوة سمره 
واللي شرب شربات قطره 
واليكرج فضل فيه القهوة 
إلا أن قدرنا نجيب خضره 
روح قدامي بشر خضره 
والطرق كله (يهود) غفرا 
عق وال عاك ران مره 
توحد.حي مالوش تاني 
يامجحروسه ياسم الل» 
قبل ما يجرى اللي ما يجرى 
وانتي على انبال وعلى الفكره 
ومكل عمشيوون على شرم 
ريحة (أغراب) يآ خضره 


رح أموث فيك يا خصره 
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يا ست الكل بش راكي 
ومعاء رجال الله جممياً 
ملإاسمعت قوله خشصيره 
قاتوا اليهوديا فرحشتا 
أهي بتزغرت قرحانه 
قالو لها ياست الستات 
بتزغرتي علشان إيه كان 
قالت بازغرث فرحانة 
أنا قرحانة قوي بجوزي 
تاسمهمعها(ليهودي) 
ورجع يمشي ويتمايل 
وام الملعفون ترقص وتقول 
وعندي غيره اولادي كثير 


فالت نهاغوري وانلسمي بي 


عديهم وا حسنلميهم 
أنا جاتي هنا عم السيد 
قال اليهودي' هاتوا رمال 
بقى نها زمان وهي عندنا 
أشمعتى النهاردة يبتطتحك 
راحوا اثنين وجابوا رمال 
رما من أهل زمان 
وقال له اضرب يا رمال 


طب دانا ع مي مكوع بره 


وف ايد كلك جريدة خضرا 
طلقت زغروته معتيره 


خضره باين فايمة ترضي 
والعريس بتاعنا عجب خضره 
يا عود قرنفل في البستان 
الأن دي أولمطليرة 
جوزي شايفاه جاي من بره 
عاجبائي سحنته القبرة 
لعل ووققنى هف به كل در 
خطوة تنقدام وخطوة ئورا 


يضصرب واحد يرمي عشرة 
لأجل اعرف أنا ضحكة خضره 
ماضحكتشي ليه ولا مرة 
يمكن هيه عاملة مكره 
علشان يكشف ئية خضره 
يضرب رمله في السنة مرة 
وقول لناع اللي ها يجرى 


يا رمال اضرب لي الرمل وشوف ني الفال 
أحسب اسمي واحسب تجمي بسرعة أمال 


واحسب ني انليوم ما عليه لوم أنا بختي مال 


لهذا 


واحسباتى الشهر هل رق التَشَر ذه أثا دمعي ساق 


اضرب رملي يائله وقول ني وشوف لي الفال 


قول لي على ضالي إيه راح 


يجري ني وشوف الحال 


آدي اليهودي ضرب رمله وحط وشأل 


سهننا الرطا مي خبط ونه 
والعمييوي يهدلهةثملة 
الفوتستو ووه يدل 


الدس وقي يعزق رمله 
أؤى اثترمال قال عنقلة 


لةوح البإ لنيل: إن وتقتسوف القحال 
هوج رى أيه وساكت ثيه اناها عطيك مال 
إن امال نا محمد تون لحان محال 


جت؟؟ 


الل هالله يايدوي 
أقولك ايه واعيد لك أيه 
ماائتاش نافع (بالمداطع) 
طنطة عين يا رمال انشين 
الرمل ناطق بيقول لي 
علو الحيطان. سدوا 'لبيبان 
قوموا غْشُروا وامَسَرّروا 
قال ثه اللعين يتخوطني 
ده آنالمما أسكر واأتعافى 
دخل اللعين ع الخمعاارة 


تت 
اول خرا ب بيتك بكرة 
جانك السيد حامي طنطا 
فول حد وجاي لنا من ماتطه 
بلدك مليائة زمن الفقرا) 
البدوي شيحنتان يخطف خضره 
ذه ملكالموت واقفايره 
ده أنا (عسكري ألفين كره] 
يتملي زندي ويضرب عشره 
شرب عشدين قزازة خمره 


ا 


وهاتوا سي وياحصاني 
سحب الحصان وجاي فازع 
فال له يا راجل عامل كده ليه 
قال له اخرس ده أنا البدوي 
قال له اتعدل وحاربني 
قاله أنا ما أعرفش أحارب 
لكن يا يهوديي أحاربك 
هام [اليهودي] استهتريه» 
وان قلت أه من العره 
لك نافدلا تيد 
خد من يميتي واتلقى 
وتاني حريه ويا النتالته 
وقال له انعدل لي يايهودي 
وكم حرَايَبَقف ووفك 
واحمي ضلوعك بدروعك 
قاماليهودي مد دراعه 
قام ضربه السيد في دراعه 
صريخ [اللمين) آه يا دراعي 
وطلع هريان دخل [الديوان) 
آدي (اليهودي) جت ع السيد 
حط دلقه على الجريده 
يادلقاسسوح واطوج 
والله يادئق إن غلبوك 
الدلق هاج وماج فيهم 
يا رياح شرفي يا رياح غربي 
لمااقامت كل الأرياجح 


لازم أحارب في الفقرا 
لقى البسيدم كوعيبره 
ومال كربثك طائتع بره 
أحمد جياب اليسرا 
يا أقرع يا خطاف الأسرى 
إلا في الفت وذكر الله 
أحاريك بالجريدة الخضرا 
قال له اضرب على دزاعي عشر 
يبري لك الذمه في خضره 
ده أنا اللي لك وعد وحسره 
مقعونا انيسن ورعلها جره 
ظهر أنه إعسكري) في (المعره] 
يارياية الزور والفشرة 
ثبت أنهازيك عسره 
دى زرع مصر جريده خضره 
قال نه اضرب على دراعي عشره 
خلا دزاضه مايل توزا 
طعناتك يا أقرع لم تبرا 
وقتال سكو د نا موا 
زي الجراد المنتتشره 
وقال له يا دلق حاربهم يائله 
همذأفي يهودي يهرب بره 
يوم القيامة اشكيك لله 
شوطه ونزلت في الكفره 
يا حجارة نزنت كالنطره 


اندارت روس هم بالمره 
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قال (هبليه) خرقوا عيتيه 
ومدأيده الطتطاوي 
وأبوها من يوعها ما نامشي 


جابوا الذايات كشفوا عليع 


ها شتت رين اق ف ره 
وشا القتويفة كيرد 
ويبص يلكاها خضصره 


تنقوها بنت يختمائله 





الله عليك عمريا سيدي تستاهل الراية الحمره 
وج 
تستخلص من هذا النص الطويل عدة نقاط تمثل في مجموعها رؤية الجماعة 
الشعبية تلآخر البهودي: 
-١‏ طمع أنيهودي في خضرة [(مصر) 'قلب الوطن العريي']؛ ورغيته 
الشديدة في امتلاكها: 
أتابي (غليون جاي م الروم) 
فيه (الملعون) جاي من بره 
فيه ابن سلطان [اليهود) 
والنظار ولملح خضره 
شال بعينه بالنضاره 
شاف [الشريفه) المعتبره 
يا رفقتي با (يهود) بلدي 
قلبي انشبك حبيث خضره 
- أن المال أقوى اسلحة اليهودي لتحقيق غرضه 
يا مين يروح ويجبيها لي 
وأنا أديه مال بالكثره 
أنا أعطي له خزينة مال 
وعيتي يا خدها رُخْردِ 
*- أن نجاح اليهودي في تحقيق أغراضه لا يتم إلا بمساعدة عملاثه من 
الداخل الذين اشتراهم بماله. ويجسد النص هؤلاء في صورة 'عجوز ملمونة 
البوز' ويسلب عنها عصريتها ويصفها بأنها 'يهودية" وإذا كان اتنحجاوي 
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اعتبرها رمزا مصرية جاهلة ضحك عليها البهود فإننا نعتيرها رما أراد به 
الفنان الشعبي شريحة من النخبة التي حققت نخبويتها بادعاء ما' التي 
تعاقدت مع اليهود.. إنها رمز نسماسرة الأوطان: 

فيهم عجوذز ملعونة البوز 

متخصصة فى ذل الحره 

قالت علن:عيني» يا عبلم 

يكرد الصباح لأجيب خضره 

وحياة راسك مم جلاسك 

لا أجبيها لك هي وعشره 

عملت حيلة [اليهودية) 

لبست سبحة وقالت الله 

4- أن العجوز ملعونة البوز 'سماسرة الأوطان' لم تتمكن من الوصول 

لخضرة/, مصر وتسليمها لسلطان اليهود إلا عبر نخبة حاكمة مغيبة انوعي: 
حيث يوقع السلطان (أبو خضرة) تلعجوز”, سماسرة الأوطان على فرمان بتسلم 
خضرة 





راحت العجوزه (على السلطان) 
لقيته. جالس مع الوؤرا 
قالت له (اختم له) ع (الفرمان) 
تطلع ععايا خضر ء بره 
عقدار ساعة افرجها 
على الجنانين والبحره 
السلطان عضى على الفرمان 
ولا يعلمش ائلي ها يجرى 

ه- أن الحيلة والمكر هما غذاء اليهودي 
أثابي أليهود من مكرهم 
قلعوا البرائيط وقالوا الله 
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قلعوا البرانيط وعملوا دراويش 

واداروا شي العمة انخضرا 

وشوهوا اتعجوزه من مكرها 

سمت كبيرهم عبد ائله 

1- تدرك انجماعة الشعبية أنها لا تتعامل مع اليهودية كديانة سماوية 

وإتما مع يهود لا ديانة لهم سويى المال 

ده اليهودي على قراييه 

وقال اصليوها من الشعره 

ويقى يضربها على الجنبين 

ويقول ثها غين ربك فين 

المال وبس لا بعده دين 

ولا قبله ولا طيه آخره 

/- أن انجماعة الشعبية لم تجمل خضرة”, مصر تستفيث بالنخية الحاكمة 

لتخليصها وإنما استغاثت بالأولياء وأاصحاب الكرامات الذين تجمعوا 
لتخليصها؛ ولهذا دلالته على اعتقاد الجماعة الشعبية في عجز النخبة 
الحاكمة عن تخليص خضره من محنتها فضلا عن اعتشادها في تحمل هذه 
النخبة مستوئية التفريط فيها من البداية 

واتضايقت ندهت قالت 

صابر لامتى يا ساكن طتطا 

صابر لامتي يا سيد 

موش طايقة اصير لبكره 

يا تنجدوني يا.. أهلك 

وادفن روحي في حفره 

حقه إن تسيتني يا سيد 

ها تشمتوا فيّ الكفرة 

يا رب غيشي وارحم ضعفي 

برجال الله: الأمرا 
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مضسشف 


إذن. تلك هي ملامح رؤية الجماعة الشعبية للآخر اليهودي بالطريق 
المباشر والتي نجد تجسيد! لها في أعثال عامية مثل: 
زي قراية اليهود تلتينها كدب 
فمرا اليهود لا دنيا ولا آخرة 
- زي طرب اليهود بياضن على فلة رحمة 
- زي اليهود وش نضيف وجبة إي الكنيف 








- زي ساعي اليهود ما يودي خبر. ولا يجيب خبر. 

غير أنه في الحقيقة لا يمكن أن ندرك أبعاد رؤية الجماعة الشعبية للآخر 
اليهودي إلا بقراءة السيناريو الذي وضعته الجماعة الشعبية في السبرة 
الهلالية لأشكال الفلاقة بين الآخر اليهودي والآخر السلطويي من خلال 
وضميتين للسلطة ؛ الأولى وضعية انحاكم الفعلي واثثانية وضعية الساعي 
لانتزاع انسلطة. وتضع السيرة انهلالية السيناريو هكذا: 

-١‏ السلطان حسن شو الحاكم وقد ملك بلاد الغرب مما يجعل السلطان 
اليهودي زشمعون) حاكم بلاد الكوع بخاف من فروسية بتي هلال وبطولاتهم 
التي لا تقاوم فيشير عليه وزيره المسلم أبو الجود بان يكسب ود السلطان 
حسن يالهدايا والجواهر فيستحسن شمعون هذا الراتي ويتفذه. 

"- يُقثل السلطان حسن ويُقئل أبو زيد فتقع الفرقة بين بني هلال؛ فيظهر 
الوجه اتحقيقي نلسلطان اليهودي شمعون معلئنا رغبته في استغلال هذه 
الفرقة ليمتتك هو البلاد. وقال لوزيره أنا مرادي أن أجمع العساكر و أذهب 
إلى بني هلال وأنهم لابد أن يكونوا قد وقعوا في بعض. فمن الموافق أن نكون 
حاضرين وتساعد في الحرب القوى ونملك نحن البلاد وتكون قد ساعدتنا 
المقادير وقئلت الأعير دياب لأنه صار شيخ كبير [!] ( 

1- يتسلطن دياب ويصبح في وضعية الحاكم تتأخذ الجازية ومعها يتامى 
بني هلال وضعية الساعي لانتزاع الحكم من دياب واستعادته كمأ كان وفت 





شنا 


السطان حسن وأبى زيد. 

8- تلجآ الجازية ومعها اليتامى للسلطان اليهودي ليساعدها في تحقيق 
غرضها تنقيذا لوصية أبى زيد بأن يلجأوا للملك شممون. ومن ثم يصيح 
السلطان انيهودي حاميا للجار من وجهة نظر الجازية في وضعية المعارض 
السلطوي”' 

ألا يا ملك شمهعون اسمع قصتي 
واصفي لقولي يا حماة الجار 

عا فال آبو زيد روحوا يأهلكم 
إلي الملك شمعون غز اتجار 
وجينا إلى عندك طالبين مكارمك 
يابرمكي يا مكرم الزوار؟”! 

ه- السلطان اليهودي شمعون يستضيف الجازية واليتامى لوقوعه طي هوى 
انجازية وطمما في الاستيلاء على حكم دياب بالتحالف مع انجازية واليتامي 
ومن معهم من بني هلال. 

+- دياب يخاف على سلطائه من تحالف انيتامى مع السلطان اليهودي 
"شمعون” فيرسل إلى شمعون زسالة يتوسل إليه فيها ليقتل اليتامى مغريا إياه 
بالاستيلاء على اموالهم ويآن يكون له نصيرا في أي حرب. 

وتوسل إدياب) إلى شمعون يقول: 

يقول القتى الزغبي دياب المأجد 
ونيران قلبي زايدات سعير 

يا أبها الغادي على متن ضامر 

تسيق هبوب الريح عند مسير 

إذا جتت الكوع فانزل يريعها 


وعقل جوادك بالزمام وعير 
عواطفي للسلطان شمعون ورفتي 
وسلم عليه وشيد كثير 


رخن + 


آريد يا شمعون تقتل اليتامى 
وتدعيهم على وجه التراب عقير 
وخد أموال دريد وجمائهم 
وأبقى أنا نك بالحرب نصير [8] 

'- الرسائلة تفع في يد الوزير المسلم أبو الجود ثم يؤكد للجازية واليتامى 
أنه نو وصلت هذه الرسالة لبد شمعون فسوف يحقق غرض دياب لأنه طماع 
ويخاف من دياب: ومن ثم يعرض على الجازية أن تبادل شمعون الغرام لتأمن 
جانبه فترهض الجازية ذلك الاقتراح لأنها 'امرأة مسلمة يلت مسلمة' وتثير في 
اتوزير اتغيرة على الإسلام 'وئيينا صلى الله عليه وسلم أوصانا بمساعدة 

4- يعقد الوزير المسلم أبو الجود مع الجازية صفقة سياسية إذ يعرض 
عليها أن يتزوجها مقابل أن يتحالف معها للتخلص من شمعون ويتولى اليتامى 
حكم بلاد شمعون طتوافق الجازية: 

4- الوزير المسلم أيو الجود يضع خطة لثنفين اتصفقة السياسية تبدآ 
بتجهيز جيشه وجيش اليتامى للحرب ثم عرض اليتامى على شمعون الزواج 
من عمتهم ثم الدخول في دين اليهود لإتمام الزواج ثم قتل شمهعون عتد 
اختلاثه بالجازية ثم انهجوم على اليهود والاستيلاء على انحكم ليتولى الأمير 
بريقع اين السلطان حسن حكم بلاد الكوع. ويتم تنفيذ الخطة لتيدا دورة 
جديدة من الصراع على السلطة والثأر من دياب 

يكشف هذا السيناريو عن وعي الجماعة الشعبية بأن المصالح السلطوية 
هي المحركة للحدود الدينية سواء كانت سلطة قائمة تسعى لتثبيت نظام 
حكمها أو أطرافا أخرى تسعى للسلطة. فهدف السلطة القائمة (دياب] هو 
تامين نظام حكمه من المعارضين (اليتامى) الطامعين في السلطة واذا كان 
اليهودي هو الذي سيحقق له هذا الهدف فإنه لا مائع من الثوسل إليه 
واستمطاقه والتحالف معة للتخلص:مَن ممارضيه وإثاكائوا سن أيام ديد 
وكتئك الأمر باتنسبة للمعارضين (اليتامى) الساعين لاسترداد سلطان أبيهم إذ 
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الهدف 
المنشود: أما إذا أحس المعارضون [اليتامى) بميل الآخر الديني [اليهودي) 
للتحائف مع النظام القائم [دياب) فاستراتيجية اثصالح تحثم التخلص منه 

وإن كان قد غاب عن الآخر السلطوي (سواء الحاكم أو الساعي للسلطة) 
الهدف البعيد تذلك اليهودي فإن الجماعة الشعبية لم يغب عنها ذلك إذ جعلته 
يعلن هدفه وهو الاستيلاء على هذه البلاد وطمعه فيها سواء في السيرة 
الهلالية أو في نص خضرة الشريفة. وأخيرا: يمكن أن يكون هذا السيناريو 
للعلاقة يبن الآخر السلطوي والآخر اليهودي إجابة نلتساؤل حول سيب نجوء 
اتجماعة الشعبية في نص خضره الشريفة للأوتياء والدراويش وأصحاب 
الكرامات لإنقاذ خضره, مصر دون اللجوء تلآخر السلطوي!! 


الأخرالمسيحي 

تيدو كلمة 'الآخر المسيحي' مزعجة؛ وهي كذلك بانقعل. لاسيما أن انواقع 
لا يحتمل المناقشة الجادة إلا إذا كانت مؤطرة بخطوط حمراء. لكثنا نعتقد أنه 
لا تعارض بين وصف المسيحي بالآخرية وبين مفهوم انوحدة الوطتية بوصفه 
مغهوما نه أبعاده الثقافية والسياسية: إذ الطبيعي أن تكون الوحدة ناتج توحد 


يُمتدح اليهودي بأته حامي الجار وأنه صاحب مكارم حتى يت 


بين واحد وآخر آو بالأحرى بين آخرين ولا يضر الوحدة وعي أحد الطرفين 
يآخريته وإنما الذي يضر الوحدة بالفعل أن تكون هذه الآخرية سببا نسلب 
وانتهاك حقوق المواطنة. 

فالوحدة الوطنية تنطوي سمنا على إقرار بآن الدافع نلدخول في علاقة 
'وحدةا هو "الوطن ومن ثم فمن المنطقي ألا يكون هناك ما يقدر على زعزعة 
هذه العلاقة إلا 'الوطن. لأن الوطن ببساطة حقوق مكتسية: فياعتيار الوطن 
حقوقا يكتسيها المواطنون بالثساوي تكون الوحدة الوطنية بمثابة علاقة توحد 
لا مجال لإضعافها. وكما أن الوطن حقوق مكتسبة فإنه كذلك واجبات تؤدي 
طواعية ودون تمايز. الواجبات هي 'حقوق الوطن . فإذا كان الوطن 
باعتباره حقوقا مكتسبة دون تمايز يؤسس الوحدة الوطنية فإِن التوحد هو 
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النتيجة الطبيعية تها: إذ يتوحد طرفا العلاقة تحث راية الدفاع عن أحقوق 
الوطن . والعكس صحيح؛ يمعنى أنه إذا سليت حقوق مواطنة أحد الطرفين 
تحساب الطرف الآخر ظإن ذلك يعنى استدعاءًٌ رسميا لآنيات عمل ' الفثتة' 
والتفتيت. وهنا يبرز سؤالان: الأول يتعلق بعن يقر الحقوق أو يسلبها؟ والثاني 
يتعلق بعن الرابح من انفتنةة 

لاشك أن من يمتلك القد رة على إقرار الحقوق وسلبها هو الآخر 
انسلطوي. ولاشك كذلك أنه اموجه الأول للآخر السلطوي في إقراره للحقوق 
أو سلبها هو مصالحة السلطوية. والمصالم !١‏ إبة تعنى ضمن ما تعنيه عقّد 
صفقات سياسية وانتهاج سياسات تهدف بالأساس إلى تثبيت واستمرار 
انوضعية انسلطوية تلآخر السلطوي وإحكام قبضته على مجريات الأمور 
فالهدف احتكار السيطرة. ولعل أبرز الأمثلة الدالة على ذلك فو ما كأن من 
نظام السادات؛ إذ كان لنظام السادات دور رئيسي في إشعال نيران الصراع 
الطائفي. 'ليس فقط باقتعال معارك مع الكنيسة وبالتسامح وسعة الصدر 
الثذين ووجهت بهما الجماعات الإسلامية زمنا لويلا باعتبارها قوى تقف في 
وجه اليسار والمعارضة في الجامعة والتقابات: وإنما أيضا غي الدور الذي 
لعبه اتحزب الوطني الديمقراطي في كارثة الزاوية الحمراء بألذات: وفي تخلي 
وزير الداخلية آنذاك عن مسثوليته في المحافظة على الأمن والنظام: وذلك 
مصلحة الجماعات المشعلة تلنيران' أ*"!. وقد جسّدت الجماعة الشعبية وعيها 
بالدور الذي لعبه الآخر السلطوي (نظام السادات) في مساألة الفتتة الحنائفية 
من خلال أكثر أشكالها التعبيرية مواكبة للمتغيرات المجتمعية التي يصاحبها 
تفيرات في رؤية الجماعة الشعبية للأحداث التي تحيط بها. وهو شكل 'النكتة 
الشعبية' ومثال ذلك 'مرة السادات كان مسار بره.. وكان معاه في الطيارة 
شيع الأرهر والبابا شنودة.. شوية وجت المضيفة وقاتت نه باريس لازم واحد 
يرمي نفسه عشان الطيارة متشعش.. السادات فكر وبعدين قال حسأل كل 
واحد منكم سؤال واللي ميعرفش يرمي نفسه.. سأل شيغ الأزهر قاله: إيه هي 
بلد المليون شهيد؟ قاله: الجزائر.. سأل البابا شنودة: تعرف أسماؤهه؟" 








(السدر: حسمن رشاد -4 سنة دار السلام) 
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والحقيقة أن الصفقات السياسية التي تقوم على توظيف نزاع طائفي دليل 
واضح على قصر نظر الآخر السلطوي الذي يلهيه الريح الوقتي اليسيط عن 
فداحة الخسارة بعد ذنك: لأن نيران الصراع الطائفي لا تيقى ولا تذر. وعندما 
تشتعل فإنها أول ما ثلتهم تلتهم مشعلها. 

ولا يخفى أن المصائح السلطوية إذا ما فرضت تحالفا بين الآخر السلطوي 
(المسلع) وجماعات إسلامية فإنها تقر حقوفا لانصار هذه الجماعات وتسلبها 
من غير أتصارها سواء كانوا مسلمين أو مسيحيين: مما يعني أن الضحية 


الأولى لهذه التحالفات النخبوية هم الجماعة الشعبية مسلمين ومسيحيين لأن 
انهدف الحقيقي من هذه التحالفات هو 'احتواء حركة الشعب انصري وصرف 
اهتماماته وصرف أنظاره عن التوجه إلى قضاياه الحقيقية ذات الأولوية 
الصارخة من الاستملال الوطني والتنمية الاقتصادية والتقدم الاجتماعي 
وتوسيع الديمقراطية'!أ1. 

إذن؛ إذا كان الخاسر هو الشعب: همن الرايح سوى أعداء الشعب سواء 
في الداخل آو الخارج؟! 

إن الطائفية والتعصب ثتيجة طبيعية تتهديد يواجهه الشعب يدخله في 
مجال الاحساس بضياع الأمان والسلام النفسي فإما أن ينطوي على نفسه أو 
يهاجم ويصادم وهذا ما يؤكده الاب متى المسكين في مقاله 'الطائفية 
والتعصب'. ويرجى كذتك أن 'سلاح التهديد الاقتصادي في إثارة الطائفية أقوى 
يكثير من سلاح التهديد الديني الخالص..' (41) 


الاشك أن ثمة قوى خارجية هي الرابحة من إشعال نيران الفتنة في مصر 
وهي تلك الشوى التي تحرص على ألا تستعيد مصر عافيتها لتقود المتطقة 
العربية إلى آطاق الاستقلال الوطني والتقدم الاجتماعي ولا تتمكن من 
الانفلات من 'سافية" التبعية الاقتصادية وانسياسية والثقافية. 

وللآسف أن قصر اننظر داء يتفشى في الآخر السلطوي العربي وريما 
الإسلامي؛ إذ بعد أن كائثت أصابع الاتهام تشير غي الماضي إنى الاستعمار 
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الاتجليزي أصبحت تشير في الحاضر الى الامبريالية العالمية والمشروخ 
الصهيوني وإلى جانبها خوى مساعدة مثل السعودية وإيران. 

وييقى انسؤال الأهم: هل لهذه المشكلة جدور في الثقافة الشعبيةة 

لاشك أن ثمة نقصا سنلاحظه في محاوئة الدراسة الإجابة على هذا 
السؤال: ويتمثل في أنها لم تستطع أن تعثر على عوروتات شعبية توضح نظرة 
المسيحي للآخر المسلم إلا فيما ندر وذلك لما يحيط بالموضوع من صعويات 
علمية وعملية: وهذ' لا يعني أننا نزعم أن الثقافة الشعبية يمكن تصنيفها إلى 
ثقافة شعبية مسلمة وأخرى مسيحية. بل على العكس ثماما إذ نرى أن انثقافة 
الشعبية بوئقة تنصهر فيها الاختلافات نيبرز التجائس. وهذا ها يؤكده 
د, أحمد مرسي في كتابه 'مقدمة في الأغنية انشعبية' إذ يرى أن 'الفروق 
الواضحة كاختلاف اندين مثلا لا تبدو آثارها في مضامين الأغاني أو 
موسيقاها.. ('!! ذلك أن الجماعة الشعبية تردد نفس الأغنية دون تغيير 





جوهري إلا ما كان من استبدالها كلمة 'نبي' يكلمة مسيح. ويدلل د. احمد 
مرسي على ذتك ينماذج من أغائي الحج ندى المسلمين وأغاني قفدس تدى 
المسيحيين إذ يقول المسثمون: 
من البعد بانت جبتك يا نبي.. من البعد بانت 
من البعد يانث.. ونضرتها الجمال.. وصاعت وهامتث 
من اليعد طلث.. جيتك يا نبي.. من البعد طلث 
من البعد طلت.. نضرتها انجمال.. وصامت وصلت 
ويردد السيحيون نفس الأغنية على هذ' اند 
من البعد بانت جبتك يا مسيح.. من البعد بانت 
من البعد بان .. نضرتها الجمال .. وصامت وهامت 
3-00 





وفي أغنية أخرى يقال: 
جنئينه ونشوها.. في طريحج العدرا .. جئينه نشوها 
جنينه نشوها.. كملتها الملوك.. لمريم وأبوها 


لين 


جنينه وجته.. في طريج العدرأ .. جنيته وجته 
جنيته وجته.. كملتها الملوك.. للي صام وصلى 
ويغنيها المسلمون على اتنحو انتالي: 
جنينه نشوها.. في طريج النبي.. جنينه نشوها 
جنيته نشوهاء: كملتها الملوك...وراحوا وسانوها 
جنيته وجنه في طريج النبي.. جنيته وجته 
جنينه وجنه.. كملتها الملوك.. للي صام وصلى 
والأمثلة الدالة على التجانس في مضامين الأغائي الشعبية يبن المسلمين 
والسيحيين كثيرة: حتى أننا نجد في دراسة إيراهيم حلمي بيت اللقدس في 
الشولكلور المصري التي قدمها في المؤتمر القومي للقدس بالقاهرة /154' أن 
استلهام الشعراء والموسيقيين للأغنية الشعبية لع يعرف التمييز بين ما هو 
مسيحي وما هو مسلم. إذ يستلهم الشاعر احمد رامي والموسيقي رياض 
السنباطي كلمات وآلحان أغنية شعبية كان يؤديها حجاج القدس في الأريعينات 
لتشدو أم كلثوم ومعها الشعب المصري يأغنية وعلى يك المحبوب وديني 
وكلمات الأغنية الشعبية تقول: 
على بلد الفادي وديني 
زاد شوقي ليسوع وحنيني 
يا مساشر على أورشاليم 
أنا لي في بيت لحم خليل 
عن شوقي ما بنام الليل 
على بلد الفادي وديني 
يا يسوع أنا قلبي معاك 
طول عمري أنا أطتب رضاك 
تثمنى عيني رؤياك 
أنا أجيلك وأنت تهديني [؟4] 
ومع ذلك قإن القول بالتجانس في مضامين الأغاني الشعبية لنفي الوعي 


115 


بالآخرية الديتية إنما هو قول يجاتبه الصواب. وذئك لأن ثمة أشكالا أخرى من 
أشكال التعبير الشعبي تعكر صفو هذا التجانس لاسيما عند تقديم رؤية أحد 
الطرفين لآخره الديني. ولاشك أن العلاقة الصراعية بين الثقافة الشعبية 
والثقافية الرسمية والتي تحدثنا عنها في الباب الأول بمكن أن تكون عاملا 
رئيسيا في تشكيل هذه الرؤية. قما نجده مثلا من أمثال شعبية تمثل جذورا 








نلصراع الطائفي في الثقافة الشعبية هي تجسيد تعبيري لظروف تاريخية 





مرت بها العلاقة بين المسلمين والمسيحيين وتخزنها الذاكرة الشعبية لتستدعيها 
إذااما طرات ظروف تاريخية مشابهة لزمن تشوء هذه الأمثان الشعبية: غير 





أنه يصعب علينا تحديد زمن نشوء كل مثل والظروف التاريخية التي ارئبط 
بها 

ومن هذه الأمثال: 

- قبطي بلا مكر سجرة بلا طرع 

- يا كنيسة الرب اللي في القلب في القلب (قائه المسيحيون حينما أسلموا] 

- صباح انخير يا كنيسة واللي في القلب في القلب ( يقونه المسلمون) 

تدل هذه الأمثال على أن ثمة توجسا من الآخر لكنه ئيس عداء صريحا 
ومعلنا ولا بخفى أن هذا التوجس مشموع 'اللي في القلب في القَلب' ندى 
الطرفين: ولا تستطيع أن نجزم بآن القامع هو السلطة إلا إذا تم تحليل السياق 
الذي يستشهد فيه بالمثل. وثمل الصدفة البحتة هي انتي اتاحث لي أن ازى 
موقفا حياتيا يتم الاستشهاد فيه بالمثل الأخير, إذ كنت شي زيارة عائلية 
لمحاقظة سوهاج وبيئما اجالس مع أحد أقاربي على المقهى وجدت جليس 
يتكلم مع شخص آخر في شئون تجارية تربطهما وانتهى الحوار بأن شتم هذا 
الشخص جليسي ولم يرد عليه كما هو معروف عنه: فتظرت إليه مستفهما 
هإذا يه يبرر موقفه بآن هذا الشخص مسيحي. دلوقتي الواحد يتخائق مع 
(لواء شرطة) ولا يتخانخش مع عسيحي”: ثم أردف نصيحته بالمثل الشعبي: 

- 'صباح الخير يا كئيسة واللي في القلب في القلب' 

إن مشارنة بين دوافع السادات للتحائف مع الجماعات الإسلامية لدرجة 
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التستر على بعض جراتمها مثل كارثة الزاوية الحمراء وبين دوافع مواجهة 
اننظام الحائي لهذه الجماعات مواجهة أمنية عنيفة يمكن أن توضح أن 
التمترف ليبن سعة الجماعات الذينية كعسب وإتعا سحة أتنلعة الحكم أيطنا 
وإذا كان عفهوما أن أسباب تطرف الجماغات الدينية تتمحور حول السعي إلى 
السلطة في أسرع وقت ممكن وبأي أسلوب فإن أسباب تطرف نظام السادات 
بتحالفه معها والتستر عليها تتمحور حول توظيفها للحفاظ على السلطة 
وتخليصه من معارضيه: فهي مصالح سلطوية داخلية. أما المواجهة الأمنية 
التي ووجهت بها وما زالت تواجه بها الجماعات الإسلامية. والتي تمد بمثابة 
عنف مضاد تعنف هذه اتجماعات فإن أسباب تطرفها ولاشك تتوزع على إملاء 
المصائح السلطوية الداخلية والخارجية ذذلك الموقف بعد أن تبين استفحال 
خطورة الجماعات الديتية لاسيما المسلحة على استقرار النظام رغم الصفقات 
السياسية الجزثية مغ الجماعات الإسلامية حول الثقابات واتحادات الطلاب 
والمجالس انحلية. أما المصائح السلطوية انخارجية فتمثلت في حرص النظام 
على الخروج عن مأزق دوتي آوقعه فيه التطرف مما يعطي الفرصة لتوظيقه 
سياسيا بشكل يهدد مصالحه في الخارج واستقراره في انداخل, 

وفي قل هذه الظروف السياسية نتشكل رؤية الجماعة الشعبية بتأثير من 
اتخطاب الديني المثبر للتعصب الديني سواء عند المسلمين أو المسيحيين ويقاوم 
هذا التآثير ثقافة رسمية تسعى للحفاظ على الاستقرار بإظهار التجائس 
النخبوي [السلطوي) بين المسلمين والمسيحيين هذا إنى جائب المواجهة الأمنية 
التي وإن كانت تسعى للتخلص من رؤوس التعصب ومثيري الفثن إلا أنها لاشك 
تشرك آثارا جانبية على تشكيل رؤية الجماعة الشعبية إذا ما الختل رادار 
السلطة في توجيه العنف: وبالتالي يكون أي عنف موجه للجماعة الشعبية على 
شبيل التقميم حَاسْلا مساهد| كايري الهتخ وكيس عروائجهة اللاعصنيه. إن العتتك 
يضاعف التوجس مما يدفع الجماعة الشعبية لاستدعاء موروثات نشأت في 
ظروف توثر العلافات بين المسلمين والمسيحيين لتدعيم رؤيتها التوجسية 
الآنية. 





قفي سيرة الظاهشر بيبرس على سبيل ال مثال لا الحصر (التي لم تعد تروى 
الآن واقتصر وجودها على نسخها المطبوعة] نجد ما يمكن تفسيره بعلاقة 
عدائية بين المسلمين والمسيحيبن في ظل غلرف تاريخي خاص بخطر اتحروب 
انصليبية على بلاد الإسلام. مما يعني أن هذه الرؤية العدائية في المأضي 
والتي تآثرت بآخر معتدي استهماري رفع راية الدين: هي رؤية ذات سياق 
تاريخي محدد: لكن لا يستبعد أبدا استدعاؤها إذا ما تواقرت الشروط لذلك: 
وهنا تكمن خطورة الشعارات الدينية التي تتستر خلفها الاميريالية العالمية. 
والثي يقابلها الآخر السلطوي بالئخفي خلف شمارات دينية مضادة أحيانا أو 
إكسابها مصدافية عن خلال ردود الفعل الأعنية غير الطبيعية أحيائا أخرى, 

والحشيقة أن سيرة الظاهر بيبرس طرحت موقفين للآخر الستطوي من 
التصارى في ظل الحروب الصليبية فالموقف الأول يتعلق بصلاح الدين الأيوبي 
إذ بعد انتصاره في معركة حطين على جيوش الافرنج أسار بجيشه إلى 
القدس وحاصرها: ثم جرت المفاوضة على ان يخرج الإفرنج من القدس 
ويرحلوا إلى يلادهم وعلى كل نفس جزية ثلاثة دنائير ثم راجعته تصارى 
اتعرب بأمرهم وقالو' نه نحن سكان البلاد دعنا نكون تحت حكمك فسمح لهم 
في الإسكان وأمنهم '(**! , 

فصلاح الدين تعالى على الموقف واستطاع أن يدرك الفارق بين المعمتدي 
المنزي يزي الدين ا مسيحي وببن الملسيحي شريكه شي المروية. أما الموقف 
الثاني فيتعلق يموقف انظاهر بيبرس من كنيسة انقيامة أو كما تسميها السيرة 
كنيسة القعامة إشارة إلى ما كان عليه اتوضع عند مجيّ عمر بن اتخطاب 
لتسلم القدس إذ يرد على لسان بيبرس؛ 

'وحق ديني لابد أن أقيم شعائر الدين: وأجهل هذا المكان زبيثت المقدس) 
حرم المسلمين. وأحره الكاشظرين أن يصلوا إلى هذا المكان وأسد ياب المامة 
بالطين فيل 

ولاشك أنه في ظل تعصب اثلوك لديانتهم نشكل انجماعة الشعبية رؤيتها 
اتعداثية وتسرد ما يبررها. إد -كما لاحظ إبراهيم حلمي- أن سد الكنيسة 
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مبرر لدى انراوي في السيرة بأن 'زوار الكنيسة يأتون بالأموال والجواهر 
ليفمسوها في ماء المعمودية وشخاغ الرهيان بالكتيسة. كما أن دروس العلم في 
داخل الكنيسة بين القسوس والبرهان تنمجب من أكل المسلمين للحم الضاني 
وتركهم أكل لحم الخنزير: كما تتعجب من أكل انسلمين تلجين وشريهم تلمش 
في حين يتركون شرب الخمر. وهي تشرح علوما لا تفهم بين المتلقين على 
طريقة الثرثرة التي تدعى العلم وهي خاوية على عروشها من أي مهعتى يدل 
على أنها ذات قيمة. 

وأحد علوم علماء كنيسة القمامة هو تفسير الأحلام للمترددين؛ غير أن 
بعضهم يستغل ذلك التفسير يغرض طلب الممارسة الجنسية مع إحدى 
الزائرات لها من بنات اثلوك' 

ويترتب على تعصب الملوك لديانتهم أيضا ظهور فثة المتلاعبين بالأديان 
والمتاجرين بهاء وتحدد الجماعة الشفبية هذه الفثّة بأتهم دائما قريبون من 





السلطة؛ ومن هذء الشخصيات في سيرة الظاهر بيبيرس جوان اللعين وشيحة 
جمال الدين وفي صَيرةذات الهمة شماس التفين, 
ولا نجد تفسيرا للتلاعب بالأديان أفضل من انتفسير الذي قدمه رفاعة 
راقع الطهطاوي بذكاء شديد عندما لاحظ أن الملوك إن تعصبواأ لديتهم: 
وتداخلوا في قضايا الأديان: وأرادوا قلب عقائد رعاياهم المخالفين لهم فإنهم 
يحملون رعاياهم على النفاق. ويستبمدون من يكرهونه على تبديل عقيدته: 
وينزعون انحرية منه فلا يوافق الظاهر الياطن. (*14 
أما في السيرة الهلائية غلا توجد إشارة لوجود الأخر المسيحي داخل 
القبيلة: وإنعا يحضر الآخر المسيحي بوصفه معوقا لحركة القبيلة نحو تونس 
ومعترضا طريقها للتجاة من الجدب. ويمثل البردويل وقد كان ملكا على 
العريش هذا النموذج الذي يستعين بالجان لشهر أيى زيد فيشتمه أبو زيد في 
معركة كلاعية بأنه أشفرنجي وجده 'حنا' ويعرض عليه إما أن يسلم أ يقئله. 
واسم أمك صانحا يا بردويل 
هن لمتك كانت تشيل مرادي 
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آبوك أغرنجي وجدك حنا 
وأنت مخالف بالعين مرادي 
إن كنت ما تسلم دهيئك طمنة 
وأصير نك بين الملوك معادي 
فتتحول المعركة إلى معركة بين الملائكة وملوك الجان السفلية فتنتصر 
الملائكة لابي زيد بل وتزغرد زوجة البردويل لقتل زوجها. 


فشا 


الآخرالنوعي 

تماني المرأة من عبه الآخرية السلطوية مرتين. إذ تعاتي مع الرجل من 
مظاهر هذه الآخرية المتمثلة في احتكار زعاة البشر وآعوائهم نخيرات البلاد 
الاقتصادية وافتقار انجماعة انشعبية رجالا ونساء نحقوفها الاقتصادية 
والاجتماعية فضلا غن السياسية,. وتعاني المرأة منفردة وبشكل مضاعف 
الاستناد الآخرية انسلطوية على ثقافة ذكورية باعتبار العصبية هي الآلية التي 
تقدمها هذه الثقافة الذكورية للوصول للسلطة واحتكارها وياعتيار العصبية 
قرينة القوة, أيأ كان مصدر هذه القوة سواء بالانتساب لقبيلة قوية أو 
بالاننساب للؤسسة عسكرية؛ فالأمر لا يحئاج لأكثر من توسيع مقهوم العصبية: 
فإن افتقار المرأة تلقوة المدعمة والمؤهلة للسلطة يجعلها مفعولا به وليس فاعلا: 
إلا إذا اكتسبت فاعلية بانتسابها لعصبية فتفلب صغة كونها ذات عصبية/ فوة 
على كونها امرأة. عتدثذ يمكتها أن تنميز عن غيرها من التساء فتتحصل على 
ما يتحصل عليه رعاة البشر واعوانهم من حقوق وامتيازات. 

إذن؛ في ظل هذه المعاناة المضاعفة للمرأة من منظومة الآخرية السلطوية 
يبدو أنه لا عجال للمرأة لاكتساب حقوق أنواطئة دون تمييز نوعي إلا إذا كانت 
حاملة تلثقافة انذكورية ومدعمة بفكرها وأفعالها للأخرية السلطوية. 

أما من يحاولن طرح ثقافة نسوية حقوقية ومناهضة لمنظومة الآخرية 


ع1 


السلطوية فإنهن يدركن ضرورة الاستناد لقوة تدفع الآخر السلطوي لمتح يعض 
الحقوق بصورة جزتية حرصا على مصائحه الخارجية في المجتمع الدولي. 
وللأسف: أن المنظور الثقافي لوضع المرأة أكثر قتامة وصدقا من المنظورات 
اتقائونية أو التشريعية.. اتخ: ذتك أن أي حقوق تشريعية تحصل عليها المرأة 
تصطدم بامرأة حاملة لثقافة ذكورية وناقلة لها من جيل لجيل؛ إنها تلك المرأة 
التي تربي ابنتها على أنها دون أخيها في كل شئ. بل من البداية فاستمرار 
الحياة الزوجية تلمرأة مرهونة بإنجاب الذكر. وما اكثر الأمثال الشعبية التي 
ترددها النساء نلدلانة على الاحتفاء بالذكر: 
- إياك على ده الطلق يكون المولود غلام ولا تكونش يئية ونشمت انجيران. 
أتولد فرحة ولو كان طرحة 
كلمة وند تهز البلكد 
- ائلي مالوش ولد عديم الضهر والسند 
- يا أم الولد حطي الولد في الجيب: الولد ذخيرة للمجز والشيب 
- عمر الوحداني عا يكيد عدو 








- ولد شارب من لبن أمه 
ولد ما ولدتوش ولأدة 
بل إن العناية الصحية والفذاتية للأم بعد الانجاب متوقفة على أن يكون 
المونود ذكرا؛ إذ تغني اننساء: 

لمأ جالوا ولد 
انشد شهري وانس_؛د 
وجابول لي البيض بجشره 
جلت عايم في الزبد 
لما جالو! دا غلام 
انشد ضهري واستجام 
وجابوا البيض بجشره 
جلت عايم في الدهان (*!؟ 
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ويصل آثر الثشافة الذكورية على المرآة إلى ذروته عندما يكون المولود أنثى 
فلا ترحب الأم بابتتها في مونوئوج دال: 





ما فرح بيكي قلبي 

وأمك اتحضت ع الكرسي 

والداية لزقت في الأرض 

وأبوكي من فلة عقله 

جاب الموس وحلق شعره 

جات الناس تبارك له 

قال يا ناس ما جاناشي حد (*؛] 
وتعلن الأم نفورها من ابنتها صراحة: 

لما جألوا دي بنت 

كانت نحظة زفت 

والعصيدة بجت فرت 

والبلح بجي عقارب 

عمال يلدغ في 

لما جألوا دي بنيه 


انهد ركن البيت عليه 


00 
لشوا 
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جابوا لي أنبيض بجشره 
وبدال السمن ميه (:" 
ولا ترحب الأم بابنتها إلا إذا كان نديها الأولاد وانذكور بما بكفي قتحتاج 

الابنة لتساعدها في آعمال البيث لاسيما عندما تكبر, أما إذا لم تكن قد 
أنجبت الذكور وولدت أنثى فإنها إن رحبت بها إنما يكون ترحيبا زاتغاء ظاهرم 
ترحيب وباطنه لا ترحيب. إذ هي مدفوعة لذلك لتواجه 'الموازل' من انجيران 
الشامتين فيها لعدم إنجابها انذكر, وتبالغ في ذلك حتى أنها تعلن أنها هي 
التي لا تريد الذكر فيتاكد الشئ بنقيضه. 
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لما قالوا دي بنية 
تكلس لي وتفرش لي 
وتملالي البيت عيه 
لما قالوا دا غلام 
جلت ياليلة ضلام 
أكبره وسمته 
ويا خذوه مني النسوان ['*) 
لا يخقى أن تغلغل العصبية في نسيج العلاقات الاجتماعية أفقيا ورأسيا 
هو انسبب الرئيسي لتمييز الثقافة الشعبية بين الذكر والأنثى, والأمر يتجاوز 
مفهوم 'العزوة' عند نشوب خلافات بين العاثلات والاستفادة من اندكور في 
العمل الزراعي إلى اقتران استمرار الحياة/, الخلود بالذكر: وإن لم يكن خلودا 
للبدن فهو خلود للاسم وللذكر 'انلي خلف ما متش'. والمقصود هنا بالطبع 
الذكور حتى أن 'انيت' إذا كان له أولاد ذكور يتميز عمن لا ذكور له بتقديم 
موعد الأربعين يوما أو يومين. 
إن كون المرأة حاملة تلثقافة انذكورية ومرضعة إياها لأبناتها ذكورا وإناثا 
يمثل حجر عثرة أمام اية محاولة نخبوية لنشر ثقافة نسوية حقوفية؛ وليس 
معنى ذلك وقف المحاولة وإنما يعني ضرورة إعادة قراءة وضع المرأة في الثتافة 
انشعبية وعلاقاتها المتشابكة مع الآخر السلطوي. تلك العلاقة المستنسجة من 
علاقاتها الأسرية. حتى يمكن كسر الدائرة المفرغة التي تدور في فلكها اتثقافة 
النسوية. وحتى لا يكون حق المرأة في الترشح للانتخابات والتصويت فيها هو 
ذاته الوسيلة القانونية التي توظفها الثقافة الذكورية لانتهاك حقوق المرأة. 
تحاول أن نتبين الآن العلاقة بين الآخر السلطويي المستند على العصبية/, 
القوة العسكرية وصورة الآخر النوعي شي هذه الثقافة انذكورية؛ هفي السيرة 
الهلانية نجد نصا هاما يوصى فيه السلطان حسن بن سرحان أحد الأمراء 
الذين استسلموا ئه بعد انهزيمعة فأصبح حاكما باسمه وهو اتسركس بحفظ 
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الشرائع الملوكية و يحذره من التساء: وتورد النص رغم طوله على هذا التحو: 

'احذريا سركس من التساء الأشرار فإن مكرهن عظيم وخطواتهن تؤدي 
إلى قاع الجحيم لأنهن أصل الأذى والضر وسلاح إبليس عدو البشر 
يتظاهرون(!!) بين اترجال تحت برقع العفاف والكمال وهن أغدر من كل 
إنسان ومن أعظم البلوات وبهن الشيطان تسلط على ملك سليمان وكان أعظم 
حكماء الزمان وأفضل رجال العصر والآوان حتى غدره وطفاه وثال منه مبتغاه 
ثم لما تسلط على أيوب بآمر الله كان هو مذكور شي التوراة وإعدامه كل جيراته 
وفجعه ببتيه ويئاته واتحذ امرآته له سلاحا فكان يحاريه بها مساء وصياح وهو 
الذي وسوس إلى حواء فأغوت أدم وبها دخلت الخطية إلى العالم ويا أخطية 
الموت الذي لا مفر منه قبالجملة أنهن مفائيح الشرور قلا تركن إليهن أمرز2!) 
من الأمور لأن ليس نهن عهد ولا أمانة....' 9*١‏ 

تلك هي نظرة الشقاشة الذكورية للمرأة والتي تتسق مع ما رصدتاه من 
تمييز الذكر على الأنثى في الأمثال الشعبية:؛ وتبني الآخر انسلطوي لهسذه 
الرؤية بوعي أو يدون وعي لا يجعل هناك مخرجا للمرأة من ذلك الخندق إلا 
أن تكون ذات عصبية ومدعمة لها كما في حالة انجازية أخت السلطان حسن 
بن سرحان. ومن ثم فهي لها ثلث الشورى في الحكم ولتميزها كذئك برجاحة 
العقل لكن مع التاكيد على أن رجاحة العقل وحدها لا تكفي للمشاركة في 
الحكم بثلث الشورى: وقد أخرجت السيرة الهلائية من خندق المرأة المادية 
الفاقدة للعصبية امراتين هما الجازية آخت حسن بن سرحان وسعدا ابنة 
الزنائي خليفة: فانجازية امرأة ذات عصبية ومدعمة نها وحاملة للثقاقة 
الذكورية: أما سعدا فهي امرأة ذات عصبية لكنها تسعى للخروج من أسر 
الثقافة الذكورية بالتعبير عن ولائها ئذاتها كأنثى, 

نموذج الجازية 

قدمت الجماعة الشعبية الجازية كنموذج تلجمال ولرجاحة العقل: وهي 
ذات أصل شريف فهي ابتة الملك سرحان وزوجة شريف مكة لكتها عتدما 
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تحتاج اليها القبيلة”, الجماعة في تفريبتها إلى تونس فإنها تلبي تداءها 
مضحية بكونها زوجة وأما. إِذ تفارق ابنها وزوجها لتلحق بالقبيلة. وتستحسن 
الجماعة الشعبية فمالها دائما لأنها في صالح القبيلة ومتسقة مع الثقافة 
الذكورية نلمتلقين. إذ يحكم حسن نساء بني هلال من خلالها فإذا ما أراد 
تشجيع النساء للأبطال في الحروب طلب من الجازية أن تجمع بعض النساء 
لهذا انفرض مثلما حدث مع الأمير عل ونزائه مع السركس 3"*!. وإذا مما أراد 
حسئ أو أبو زيد التحايل عبر النساء فإنه يطلب من انجاز ية ذلك مثلما حدث 





مع أبي زيد حين تخفى ات بني هلال بقيادة انلجازية أعام بوابة توس 
حتى أنها تصل لذروة التمكيل للثقاقة الذكورية والولاء للعصبية عندما 

دفعت بنات اتقبيلة نقص شعورهن/!**! رمز أنوثتهن ليرسلنه مع مكاتيبهن 
لدياب/الرجل ليآتي مسرعا تحمايتهن والقضاء على الزناتي خليفة. وعندما 
يعرض الزتاتي الصلح ويجتمع السلطان حسن بابي زيد والأمراء لإبداء انرئي 
حتى كادوا أن يوافعوا على الصلح نجد انجازية أكثر ذكورية من الذكور 
بتمسكها بالثأر والولاء للقبيلة إذ تحرْض النساء على إنزال الأبطال من على 
الخيول ليركبن مكانهم ويحاربن نيابة عنهم موبخة من يبقي الصلح فقيقضب 
الأمير دياب من تصرفها ويذكرها بأنه خلصها من السبي أكثر من مرة. 

تقول فتاة الحي أم محمد 

وآنا على قتال انزناتي جهاد 

آنا بنت سرحان الأمير بالاخفا 

أخي حسن سلطان غ القوم صايد 

ألا يا بنات اسمعوا شرح معثنى 

ودقوا طبول القتال مثل الرعايد 

ذليتم من قتال أمير تونس 

أجاويدكم راحوا ولو شرايد 

زيدو! صلحا بعد تسعين أميرا 


حريعهم عليهم قايمين العدايد 
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وفرجوا فيك يأ ولد غائم 

وقائوا دياب ائخيل يابو العدايد 

ما قالت فتاة الحي أم محمد 

قلابد من حرب خليفة أكايد (08) 

وتستمر الجازية على هذا النهج حتى إذا ها تمكن دياب من قتل السلطان 

حسن ومن بعده أبى زيد وإعلان نفسه سلظانا على البلاد تستد إنيها السيرة 
المهمة الرئيسية في الهروب باليتامى بعيدا عن دياب وتدريهم على القتال 
ليعودو! من جديد ويستميدوا ما استولى عليه دياب ويثار:ا عنه. لكن المفاجأة 
أن الجماعة الشعبية تعيد الجازية إلى خندق المرآة اتعادية يعد زوال عصييتها؛ 
ولا تشفع لها فروسيتها التي برزت أهام فرسان من بني زغبة وهي ملثمة: 
فعندما تكشف عن شخصيتها وتعرض على دياب مبارزتها يركلها بقدمه 207 
فتموت في الحال جزاء تطاولها على الرجل ومناطاحته. وكآن التموذج النساثي 
حامل الثقافة الذكورية ينحصر دوره في مساندة ودعم الرجل فإذا ما تجاوز 
حدود هذا الدور إلى محاوتة منافسته فإن شريعة الثقافة اتذكورية تحكم 
عليها بالركل بالأقدام. 


نموذج سعدا 

سعدا ابنة الزناتي خليفة نموذج الأنثى الني تضحي يعصبيتها عن أجل 
حبها. وهو نموذج تدينه الجماعة الشعبية.فكون سعدا هي ابنة الزناتي التي 
تتصف بتحصيلها تللعلوم ورجاحة العقل والجمال أتاح لها الخروج من خندق 
المرأة العادية ثتكون مستشار أبيها شي شثون الدولة والشفيع الذي لا ترد له 
شفاعة نكنها كانت على يقين من زوال دولة آبيها (:6) ولذلك عتدما أحبت 
مرعي بذنت قصارى جهدها نتسعد يحبيبها أطول وفت ممكن وتحافظ على 
حياته هو ومن معه [أبو زيد- يحيى- يونس)؛ فأخفت حقيقتهم عن أبيها 





وتشفعت لهم حتى لا ينفذ فيهم حكم الإعدام باعتبارهم جواسيس: فتتحايل 
على أبيها وتقنعه بأن يترك العبد (أبو زيد) ليذهب لأهلهم لاحضار الفدية 
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التي يفتدى بها هؤلاء الثلاثة. وهي تعلم أن أبا زيد نن يحضر إلا ملوك بتي 
هلال لقثل أبيها والاستيلاء على تونس- لقد وضعت السيرة أنوكة سعدا 
المشثملة بحب مرعي في مواجهة حادة مع الانثماء لشريمة الثقافة الذكورية 
وعن ثم فهو نموذج عدان عن البداية. وتسعى سعذا بعد أن اختارت الولاء 
لأنوتتها واحتياجاتها الوجدانية لمساندة بني هلال -قوم حبيبها- آملة أن يقابل 
مرعي إخلاصها في حبه بوفاء لها وعرفان بجميلهاء فأقشت تبني هلال بالسر 
الذي مكن بني هلال من قتل الزناتي وهو أته لا أحد سيقتل الزناتي 
ذلك تعلن سعدا ندمها على اختيارها لأنها أصبحت في نظر 
الجميع "خائنة' وليس لها جزاء إلا الإذلال 'فالتي تخون (أبوها!) لا يكون فيها 





دياب. عندما 





خير لأحد فانواجب إذلالها' . 
وبعد أن تعاني سعدا! الأمرين على يد دياب تتمكن من مخاطبة السلطان 
حسن تذكره بجميلها نينقذها من تمذيب دياب لهاء لكن دياب يرفض عرض 
حسن يرحيل سعد! معه لأنها أصبحت ملكه هو. فيقترح أبو زيد أن يتسايق مع 
دياب بالخيل للوصول لسعد! والسايق أحق يسعد! فيوافق دياب فيتحايل 
أبو زيد مع سعدا بأنه إذا سبق دياب إليها فعليها أن تقول "أنا أختك يا دياب' 
وعندما حدث ذلك فهم دياب الحيلة فضربها بالسيف لتؤكد ندمها على 
محاولة مخالفة شريعة الثقاغة الذكورية شترثى نفسها على فراش الموت: 
تملكتم تونس وقايس أرضنا 
ولا تحفظوا ني يا كرام عقام 
وما نلت من مرغي مثاي وبغيتي 
نسيني ولم يرعى إلى زمام 
غتنطق سعدا يما أرادتها الثشافة الذكورية أن تنطق به: 
أشرث على ايويا شور أطاعني 


ومن يأمن الأنثى يروح عدام (1* 
جوة 
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الآخرالاستعماري (الغربي) 
نعتقد أن المفاهيم السابقة 'الآخر السلطوي -الآخر الديني- الآخر 
النوعي هي مفاهيم خلاقية وهو مما دقعنا نتفصيل القول حولها؛ أما الآخر 
الاستعماري فيبدو أنه أقل خلافية من تلك المفاهيم: ذلك أن 'الآخر' المطروج 
في كتايات النخية في العصر الحديث هو الآخر الثربي: ولا يهمنا تتبع مواقف 
النخبة من هذا الآخر وتصنيقها في هذا المقام وإنما ما نود التأكيد عليه هنا 
أن كون الآخر الغربي استعماريا وكونه متقدما هو ما مرّق انذات العربية 
النخبوية التي تحاول منذ بداية عصر النهضة أن ثلتقي على رؤية للآخر يما 
يمكنها من التعامل معه بندية. 
أما بالنسبة للثقافة الشعبية فلا نزعم أنها لا تعاني من داء التمزق الذي 
تعانيه الرؤية النخبوية نلآخر الفريي. شكون الثقاشتين (الشعيية والرسمية) 
متفاعلتين يسمح بانتقال عدوى التمرق نلثقافة الشعبية. لكن المشكلة أننا لا 
نستطيع أن نحدد مواضع التسزق, وذّلك لأنه من الصعب أن نتبين رؤية 
الجماعة الشعبية تلاستعمار غير العسكري بما يشتمل عليه من مظاهر التقدم 
التي تفري بالانبهار بد. وأهداف ومخططات استهمارية تعوق اللحاق به. ومن 
ثم فإننا ليس بإمكاننا في هذا المقام سوى أن نسجل رؤية الجماعة الشعبية 
للاستعمار التقليدي [المسكري) من خلال انوال انشهير. الذي نتج عن 
المذبحة الإنجليزية في دنشواي؛ 
من بعد حكم انلحافظ والشاويش واتباشس 
غلايين وسحبهاائلخديوي محربه للباش 
وآدى الاتنجليز اتسلطنت بعد ماكانوا أبواشن 











نزئوا على انجيش لا خلوا نفرولا أخوم 
اللي انجتل مات وأدي اثلي في سسجلهم جلدوه 
وانلي خدوه غدر وفي سجنهم ورموه 
يوم شنج زهران كانت صعب وجفاته 
أمهتفيط من فوج السطوح واخواته 


15 


ويسجل د.أحمد مرسي أغنيتين نا 


أمه تعيط وتجول يا خسارة وؤليفاتة 
داكان نه اب خقجيع يوم الشنج نم فاته 
ساني التوصافق سيره تلا تيز 
من بعد نصر الديائه يجينا مصطفى كامل 
وجالوا جوم يا سبع واتكلم كلام كامل 
جام السبع بالليل من متامه ولا انستتاش 
على كبرت الإتجليز عزمهم ولا خلاش 
وجال نهم يا انجليز علشان ما انتم البر شي آيديكم 
دا احنااهجي انون والحج في ايدينا 
جالوا نه يالا بالعجليا مصطفى فدنا 
جال لهم طالب رقد كرومر جوام ختموا له 
وطالب مكاقفة لاهل الدم صرق وا له 
وطالب خمستاشر من ا مساجين وافجواله» 
وفقّات على مصر مزإزكها ضريوا له 
رجع: زجوه سم يا خسارة مصطفى كامل 1" 


واضح من الموال أن المستعمر الانجليزي هو العدو الذي يقتل الأبرياء من 
المصريين. ويبرز مصطفى كامل رمز تلوطني المدافع عن قضية بلاده 
الأساسية وهي الاستقلال لكن ما يليث أن يسمه الإنجليزية ليتخلصوا منه 

هذه الرؤية الشعبية نلآخر الاستعماري تسئتد على شضح وحشية المستعمر 
وإدانته دون أن ترى فيه أي جانئب من جوانب التقدم والمدنية يدشفعها للانيهار 





إلا آنهما يكملان رؤية الجماعة الشمبية تلآخر الاستعماري 
الأغنية الأولى: 


من كره إنسان يجول له يا شبيهعدلي 
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لم يعد كثير من التاس يعرفونهما 


إن تاجرت في صدف تكسب مدام معاك سعد 


وإن تاجرت في جواهر تخسر بسيب عدلي 
للم د يج و لع دك ايه 
خلتهميسييزا البر بالأخسان 

مصردي بلدنا وقيها الست بالإحسان 
ونيدهدياع دلي بتوالس مع الكقوان 


دحنا مصريين ودايما شي كل العهود اخوان 
إن وافجتني ها يجلو عن الوطن وتتول الهنا | تسعد 
ومن خب إنسان يجول له يا روايحج سعد [") 


الأغنية الثانية: 
إهتى يمو وفدنا ويسدكتر خاطرنا 
أهم الإنجليز دول سبب القموائهيجان 
كرشوا سعد ويجالوا زمان ما بان 
ذاشفذد تفباق هعلشان خاطرنا 


وامتى يفود وفدنثا وينسر خاطرنا ("1) 


وتكتمل الرؤية بالتاكيد على ضرورة توحيد المواجهة والوقوف صقا واحدا 
وإفساد أي محاولة من الاستممار نلثفتيت وانفتنة. ولا يخفي رفض الجماعة 
الشعبية لأي صفقة بين الآخر سلطوي والآخر الاستعماري. 


كما أن الجماعة الشعبية تؤكد عدم مسئوليتها عن الهزيمة أمام الآخر 
الاستعماري وذلك عن طريقين؛ الأول يبرز في اتهامها للآخر السلطوي 
بالتخاذل أعام الآخر الاستعماري وعدم قدرته على حماية أثيلاد وريما عدم 
حرصه على ذلك. وهو ما أبرزه -على سبيل المثال- موال 'حادثة دون شواي' 
اتسابق في موقف الخديوي وأتباعه من محافظ وشاويش وباش. أما الطريق 
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الثاني الذي سلكته الجماعة الشعبية لتأكيد عدم هزيمتها أمام الآخر 
الاستمماري. فضلا عن عدم اتبهارها يه شكان أكثر أشكالها التعبيرية سرية 
وقدرة على النقد اللاذع وحملا لرؤيتها, ألا وهو النكئة الشعبية". ولمل سريتها 
ترجع لأنفاظها الجنسية المطرودة من المجال الرسمي لتلكتابة. وقد جمعت 
عددا من التكات الشعبية التي تدور حول رؤية الجماعة الشعبية للأخر 
الغربي. قلاحظت الجماعة الشعبية جملت الصراع بينها وبين الآخر الغربي 
في هذه النكات ئيس صراعا عسكريا: وإنما صراع لإثبات القدرة الذكورية. 

فالفحولة هنا لها دلانتها على القوة والاستقلال في أن: بمعنى أن الفحولة 
فوة لأن غير القادر عليها فافد لأهم مقومات الرجولة في نظر الجماعة 
الشعبية ومن ثم فهو متكسر. أما دلالة النحونة على الاستقلال؛ فمن جهة أن 
لا دخل لأحد في حسم صراعها مع الآخر الفربي على هذا المستوى: فهى 
قدرة ذاتبة لا دخل نلآخر السلطوي فيها. ومن ثم تحسم الجماعة الشعبية 
هذا الصراع نصاتحها داتما وممثلها دائما شي هذه النكات [الصعيدي/, رجل 
الجنوب). ونضرب مثالا يتكرر شكله التعبيري ودلالاته في عشرات الأمثلة؛ إذّ 
حكى لي حسن رشاد- ١‏ ؛ سنة- دار السلام- القاهرة الآصي! 

'مرة عملوا مسابقة.. يشوفوا مين يقدر ينام أكتر مع الستات؛ كان في 
المسابقة واحد صعيدي وواحد امريكي وواحد فرنساوي وواحد إنجليزي وقالوا 
+ دخل 
الفرنساوي شقة والتانية وطلع ماشي على ركبه.. دخل الأمريكي شقة وانتانية 
وانتالتة وطلع خلصان.. دخل الإنجليزي شقة والتانية وانتالتة واترابعة وطلع 
بينهج.. دخل الصعيدي شقة والتانية .. دور والتاني هُبْ طلع انسطوح.. طلعوا 
وراه كقوه بيضرب... (يمارس العادة السرية)1'"!. 

الدلالة المباشرة اليارزة للعيان في هذا الشكل من النكات الشعبية إثيات 
الجماعة الشعبية لذاتها ولقدراتها أمام الآخر الغربي بمختلف جنسياته. لكن 
السؤال اتذي يحتاج التأمل هنا : لمماذا اختارت الجماعة الشعبية أن نثبت ذاتها 
وقدراتها (الجنسية) أمام الآخر الغربي من خلال هذا الشكل دون غيره: مع 





كل واحد يخش العمارة دية.. في كل شقة واحدة ست مستنا 
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الوضع في الاغتبار ما لها الشكل من.رصيد ساخر من أبطاله (الصعيدي)ة 
هل يمكن اق سي الإجابة خَورَهد السوال لتقسن الدلالة اكباشسرة 
الستخلصة من هذه النكات [إثبات الذات أمام الآخر الغربي) لتؤسس ندلالة 
غير مجاشزة:ومعصودة وفى الشخزية عن التموخع العكل: للجمَاصة الشنعبية 
ئيس نشخ إلا لأنه الأكشر حرمانا من حشوق المواطنة؟ وبهدا تكون:الدلائة 
العميقة لهذه التكات الشعبية سغخرية الجماعة الشعبية من وضفية بظلها 
المطالب بإثبات الذات أمام الآخر القربي والمسلوية حقوق مواطنته أمام الآخر 
الشكري. ليكرة يطل الجمناعة:العنمبية فسناة قئ سوا جهنة الأخن لزي 
مخصيا في مواجهة الآخر السلطوي. وبذلك تصل المفارفة لذروتها وتحمق 
النكتة وظيفتها الإضحاكية. 
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رعاةالبشر 
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من المؤكد أنني لسث معصوما من الخطا. لكننا كجيل -جيل التسعينات- 
نزعم آننا معصومون من اليآس إذا ما وضحت اثرؤية؛ تلك الرؤية التي حاولت 
أن أتلمس ملامحها عبر هذه الدراسة. فإذا كان جيل الآباء وقت كانوا آبناء 
يشكو من أنه 'جيل بلا آباء' فإن جيل التسعينيات يشكو الآباء. فقد ورث عنهم 
إشكالية مركبة تخص العلاقة بالسلطة من ناحية والعلاقة بالشعب من ناحية 
ثانية. والحقيقة أنهما ئليستا علاقتين واإنما علاقة ذات وجهين. ونعتقد أن 
طبيعة هذه العلاقة السبب الرتيسي شي فشل مشروع التهضة العربية ‏ 

لقد سعت هذه اندراسة 'المتعجلة" إلى طرح ما مؤداه أن شكل السلطة 
يشكل باقي العلافقات التي يمثل الشعب أحد طرفيها؛ فقد ثبين أن المسكوت 
عنه في الثقافة الشعبية هو آخرية انسلطة المستندة في ادعاء مشروعيتها إلى 
العصبية/, القوة مما يجعل منها مجرد 'سيطرة' حسب مصطلحات علم 
السياسة: ومن ثم كان الآخر السلطوي ال محور الرئيسي لتحديد طبيعة علاقة 
الشعب 'بالآواخر الأخرى'. يعبارة أخرى يلعب الشعب في نمبة الآخر' دور 
المفعول فيه ونيس اثقاعل: فالفعل مقصور على السلطة”م, انسيطرة بوصقها 
فاعل العلاقات. ذلك الفاعل انذي يحمّل المفعول فيه تبعات فعله. وفي حالات 
النزوم يستغني الفاعل عن المفعول فيد نهائيا فيسكنه الهامش. 

وليس المراد من ذلك القونى وصم الشعب بالسلبية والرضوخ يقدر وصم 


1 


الآخر السلطوي بالوحشية والاستبدادية في فعله المباشر وبالدهاء والمكر في 
فعله غير المباشرء إذا ما وظف آليات الأدلجة انتي يسهم هي تعظيم دورها 
بشكل أو بآخر 'الآخر اتنخيوي' سواء كان شي موقع الفقيه أو في موقع المثقف 
حامل ألوية العلمائية أو التقدمية. 

وعلى هذا فأشكال الآواخر الأخرى كما تبدت في الدراسة (الآخر النوعي 
-الآخر الديني (المسيحي- اليهودي) -الآخر الاستعماري) هي بشكل أو بآخر 
حاصل عل الآخر السلطوي بالشعب وإن كان عبر طريقين مختلفين. فالآخر 
النوعي حاصل فعل الآخر السلطوي بالنشعب عبر طريق [المصبية/, القوة)؛ 
فائرأة -كما أوضحت الدراسة- تحصل غلى كثير من حقوفها إذا ما كانت ذات 
عصبية أو كانت مدعمة بشكل أو بآخر العصبية وحامية للثقافة الذكورية فإذا 
ما زالت عنها أسباب عصبيتها أو تمثلت خطابا مناهضا للشافة الذكورية أو 
حتى في أيسط الصور لم تدعم الثقاهة الذكورية بإتجاب الذكر كان ذلك كافيا 
لحرمانها من ابسط حقوقها الإنسائية. 
فهو حاصل قعل الآخر السلطوي بالشعب غير 
طريق: (العجز”/, القوة انزائفة)؛ فكما أوضحت الدراسة فإن الشعب يتهم الآخر 
السلطوي بالعجز عن مواجهة الآخر الاستعماري مما يكشف عن زيف ادعاء 
القوة أو بعبارة العرب 'أسد علي وفي الحروب نعامة'. 

أما الآخر الديني (امسيحي -اليهودي) فصورته أكثر تعقيدا من صورتي 
الآخر التوعي والآخر الاستعماري؛ ذلك أنه يحسل إضافة إلى فعل الآخر 
السلطوي بالشعب نتشكيل صورة الآخر انديني؛ التي نتفق ومصالحه 
السياسية الداخلية يحمل تبعات اشتراكه مع الآخر الاستعماري في اندين مما 
ينعكس سلبا على صورته؛ وبالتالي حقوقه في حالة تعارض مصالح الآخر 
السلطوي مع مصائح الآخر الاستعماري والعكس صحيح. 

تلك هي رؤية الثقافة الشعبية للآخر والني حاولت الدراسة تبينها فضي 
حدود إمكانيات الباحث المحدودة لاسيما أن أطروحة اندراسة تحتاج لزيد من 
البحث والتدقيق والنراجعة. وقصارى تمنيائنا أن تكون الدراسة قد استطاعت 


أما الآخر الاستعمارء 
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إثارة ذهن القارئ لإعادة قراءة العلاقات: ومن ثم تحديد المفاهيم حتى يمكن 
مساءئة ما رسخ في أذهانتا من بديهيات.. فريما تمنع المساءئة وإعادة قراءة 
الملاقات وقوع جيل التسمينيات في فخ 'المقايضة' الذي نصبه نه 'الآخر 
السلطوي'. وهنا يلزم الربط بين رؤية الجماعة الشعبية للآخر.التي هي رؤية 
تلذات وبين المطروح على الشباب بوصفه بديهيات تتعلق بالحاضر والمستقبل 
مصرياً وعربياً. 

فثمة أمور اتفق قومتا على أتها بديهيات. 

الأولى منها إجماعهم على أننا نمارس في الزمن الحاضر الحياة: 

والثانية أن الشياب يصنع المستقبل: 

والثالثة أن وطننا مصر, 

وأخيرا أجمعوا على وأد الاسئلة التي تحوم حول معتقداتهم خوفا من 
سقو العيد. 

إن هذه البديهيات تستند على ثلاثئة مفاهيم رئيسية هي 'انزمن الحاضر - 
انشباب -مصر' ومن ثم يمكن التأكيد على أن كل عفهوم من هذه المغاهيم يس 
له معنى واحد يُتفق عليه؛ ومن هنا نتأنى مشروعية السؤال حول المواقع التي 
ينظر منها قومنا لحاضر ومستقبل مصر. 

إن تعدد المواقع قد يوهم المرء باستحالة تصنيفها في كيانات تشترك في 
رؤية معينة للعالم تميزها عن غيرها. لكن المحاولة توحي بإمكانية توزيع هذه 
المواقع على نوعين عن الرؤية: 

أولا: رؤية رعاة البشر وذويهم من أصحاب الصف الأمامي. 

ثانيا: رؤية الصغوف الخلفية التي تفضي حياتها في خدمة رعاة البشر. 
حتي يتيحوا لهم أن يتفرغوا لمهمتهم الأساسية وهي اتخاذ القرارت: والتي 
تستنزم وشقنا عتقداتهم عدم شغل الذهن بما يتشغل به أصحاب الصفوف 
الخلفية من قلق على الماكل والمشرب واملبس والممل والصحة والأولاد .. الخ. 

إن هذا التناقض بين الرؤيتين ينتج تنافضات على عستوى المفاهيم 
الرئيسية لبديهيات قومناء نستطيع أن نفهم منها كيف تتم المقايضةة 


قا 


مقايضة الحاضربالغائب 

عندما قسم الإئسان الزمن إلى (عاضي -حاضر -مستقبل) نم يكن يعكس 
إلا وعيه بذاته (طفولة -شباب -شيخوخة). لكن ما يحدث في الواقع أن رعاة 
البشر يتعاملون مع الزّمن بطريقة تختلف عن تعامل الصفوف الخلغية معه. 
شرعاة البشر يعرفون كيف يوظفون كل شي لممارسة حيواتهم في الحاضر. 
غخالزمن الحاضر هو الزمن الأوحد الجدير بمعارسة الحياة فيه ومن ثم يعتير 
رعاة البشر كلا من الماضي والمستقبل مجرد أزعنة مساعدة يستعين بها 
المحترقون لتثبيت الحاضر؛ وفي الناحية المقابلة يرفض رعاة البشر أن تتعامل 
السفوف الخلفية مع الزمن من نفس منطاشهم حيث يدفعونهم لأن يقايضوا 
على الحاضر بائفاتب. سواء كان ماضيا أو مستقبلاء فيتم مسخ ملامح 
انحاضر وذلك بالتعامل معه بوصفه جسرا لا يصلح لممارسة الحياة عليه مما 
يلزم تأجيلها لحين عبوره؛ ولأنه جسر بلا نهاية فإن الصقوف الخلفية تبقى 
أسيرة إحساسات الندم والتعني لأنها قبلت أن تنخدع بوهم تأجيل ممارسة 
الحياة في الزمن الحاضر أملا في مستقبل أفضل. 


مقايضة فحولة الشباب بعقم رعاةالبشر 

إن ثنائية [فحولة/ عقم) نتجاوز في هذا الصدد انستوى البيولوجي نتعني 
اندلانة الأشمل (القدرة/,العجز) على مختلف مستويات الممارسة الحياتية. 
ويصبح اقتران 'الشباب بمفهوم القدرة على التغيبر' أمرا بديهيا يردده 
الشياب ويستهلكه رعاة البشر إعلاميا دون أن يتساءل أحد عن مدى واقعية 
هذه المسألة البديهية. بيلما قد يثير الريط بين مفهوم رعاة البشر' ومقهوم 
'العجز عن التقيير' الاختلاف. نكنه اختلاف تؤيده الإجابات انجاهزة التي 
تتتفخ بها بطون أوننك الذين لا يعطيهم انواقع فر صة تأمله غضلا عن صنائع 
الإعلام الرسمي. ومن ثم ينبفي أن تضع النظرة تقدرة الشباب على التغيير 
وعجز رعاة البشر عنه في اعتبارها العلاقة القائمة بين رؤية كل منهما حتى 





3ك 


إن تصور رعاة البشر للزمن الذي لا يتجاوز حاضرهم بوصفهم رعاة البشر 
يدفعهم نتوظيف كل الإمكانات لاستمرار هذه الصفة وتصبح المهمة الأساسية 
تكل المؤسساث طبيت الوطع القّائم لأنة الوضشع الثاسب للسحافظة على 
اتصائح اتفردية العليا؛ وبالتائي احتواء أية محاولة للتغيير لخدمة هذه انصائح 
هما يؤكد عجز هذه انرؤية عن التغيير وقدرتها في نفس الوقت على احتواء 
فحونة الشباب وذلك بتفريفها من محتواها وجعلها مجرد أداة لتثبيت الوضع 
القاتم طاما أنها قبلث تأجيل ممارسة الحياة في الحاضر وحصر دورهم في 
تنقيذ انعرارات التي يصدرها رعاة البيشر. 





إنها دائرة تتوهم فيها الصفغوف الخلفية أنهم يسعون لتنقيذ الاسترات 
الهادقة للتغيير فتكتشف هذه الصفوف الخلفية أنها وصلت تنضى النقطة التي 
بدأت منها وأنهم سعوا لتنفيذ استراتيجيات لم تهدف إلا للتثبيت: فتضيع 
فحوئة الشباب ويصايون بالعقم مما يجعلهم مؤهلين شي المستقبل لتبني رؤية 
رعاة انيشر. وهكذ! تثم المقايضة!! 


مقايضة حقوق المواطنة بشعار ا لوطن 

الوطن.. كلمة لها رصيد تاريخي في حماية اليلاد والنكاية بها في آن- 
فعندما كانت توظف لتميثة الشعب بجميع هثاته ضد عدو خارجي كان ثلكلمة 
مصدافيتها؛ وبالتالي عفعولها انذي لا ينكره التاريخ. لكن ثمة عوامل أفقدت 
الكلمة مصدافيتها ومقعولها إلى حد بعيد. قالصلة المنطقية بين الحصول على 
الحق والمسثولية عن أداء الواجب تؤكد أن من يحصل على حقه يشعر 
بمسثوليته عن أداء واجباته المكلف يها: فإذا سلب الحق سقط التكليف: لقد 
كان لكلمة 'الوطن مفعولها ومصداقيتها عندما كان ثمة يقين عند المواطن بآنه 
مشارك. ويالثاني عمسئول عن إدارة وحماية الوطن. نكن غياب المشاركة 
والإحساس بأن الأمور ثتم بطريقة أنية لا دور للصفوف الخلفية فيها أقفضى 
إلى حالة من اللامبالاة تتوزع بدرجات متفاوتة تبدأ بالعزنة ويشترك فيها 
غريقان. الفريق الأول من يقطنون تحث خط الفقر حيث ثم تعد كلمة الوطن' 
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تسد جوعهم أو تكسو أولادهم... الخ. 

أما الفريق الثاني فهم من لا تصل كلمة الوطن إليهم وليس لشوء إلا لأن 
صرت الفساد القانوني وغير انقانوني المقان أيضا يشقل آذانهم دائما لمتابعة 
أرصدتهم في انبنوت المحلية والدوئية إذ يتحول الوطن عند هؤلاء إلى بقرة 
حلوب' قمها يلتهم 'انجماعة الشعبية' وضرعها يستحلبه أونثك 'مستحلبو 
الأوطان . 

وتصل اللامبالاة إلى ذروتها عند سماسرة الوطن” و'تجار الكلمة" الذين 
كتيوا 'صك انقايضة"'.. مقايضة حقوق المواطنة بشعار الوطن: انذي ثم يعد 
يعني سوى خدمة المصالح الفردية اتعليا وتثبيت الوضع القائم.. هكذا نتم 


المقايضة!! 
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آولا ؛ الملصادر 
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ات والعلوم 
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آما قبل.. زعاة البيشر 


الشسئل: الد ول دده ديه جد جو 90 
نحو تحديد للمقاهيم والعلاقات 
الجماعة الشعبيك لتقف النلظة 


#الفصصل الثاني: ممصا يووا لسعم 1716 
الآخر. في دفتر. أحوال الجماعة الشعبية 
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ب 2 ا 
الآخر النوعي لمم ممعم ممه وه عه وم معط مو 91810 
الآخر الاستعماري ومع عم اوم 81 








أما بعد .. رعاة البشن 
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